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e 9 Hu Vorwort. er 
Die beiden Vorträge, die ich hiermit vorlege, wollen einer frömmige 
keitsgeſchichtlichen Unterſuchung des Alten Teſtamentes vorarbeiten. Es 
ft vor allem das Problem, wie ſtark die Intenſität des religiöſen Lebens 
in Iſrael geweſen, deſſen Löſung fie dienen wollen. Als Maßſtab ergab 
ſich mir in erſter Linie das Gebet (1. Vortrag), ſodann aber die Wider⸗ 
ſtandskraft in Kriſen, die ſie am Leben bedrohten (2. Vortrag). Wie 
im Gebet der iſraelitiſche Fromme den Zauber überwindet und wie die 
literariſchen Gattungen der Kultgebete, deren voriſraelitiſche Herkunft 
mir feſtſteht und in deren Abgrenzung ich weſentlich Gunkel folge, 
von ihm mit einem ganz eigenartigen Leben erfüllt werden, zeigt 
der erſte Vortrag. Der zweite, gegen ſeinen urſprünglichen Wort⸗ 
laut ſtärker veränderte, ſucht neben ſeiner eben vermerkten allgemeinen 
Abzweckung zugleich die Stärkegrade der einzelnen Strömungen im reli⸗ 
giöſen Leben ſelbſt gegeneinander abzuſchätzen. Natürlich kann ich hien 
nur mehr andeutende Umriſſe geben; auch in den Anmerkungen war 
knappſte Faſſung erforderlich. es 
Die Leſer der Allgemeinen Evangelifchtutherifchen Kirchenzeitung 
bitte ich, den 1. Vortrag nach dem hier Vorgelegten und nicht nach 
dem in manchen Einzelheiten nicht völlig genauen und obendrein 
von der Schriftleitung willkürlich verkürzten Referat in Nr. 
32 des laufenden (54.) Jahrganges beurteilen zu wollen. 


Halle, Ende September 1921. 
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Aus dem Gebetsleben des Alten Teſtamentes 


1. Auf einer Konferenz ſächſiſcher Geiſtlicher über das Gebets⸗ 
eben im Alten Teſtament ſprechen zu dürfen, iſt mir eine beſondere 


= Freude. War es doch ein ſächſiſcher Pfarrer, der Paſtor Tauberth 


aus Markkleeberg, der ſchon 1855 darauf hinwies, daß in den Bibliſchen 
Theologien das Gebet ungebührlich vernachläſſigt werde?. Ein Blick in die 
heute vorliegenden Werke zeigt, daß die Lage ſich in dieſem Punkte nicht 
weſentlich geändert hat. Wir verſtehen, wie es dazu hat kommen können. 
Als Erbteil der Kämpfe der Reformationszeit und noch mehr des In⸗ 
tellektualismus der Aufklärung iſt der proteſtantiſchen Theologie eine 
Bevorzugung der Lehre vor der Unterſuchung und Darſtellung der Te 
bendigen Frömmigkeit eigentümlich geblieben. So fehlen denn auch er⸗ 
ſchöpfende monographiſche Behandlungen unfres Problems auf evan⸗ 
geliſcher Seites, während in den letzten Jahren vor dem Kriege ſich 
ſeiner katholiſche Gelehrte eifriger, leider zum Teil mit nur mäßigem 
Erfolge, angenommen haben?. Auch das iſt nicht zufällig. Heiler hat 
wiederholt darauf hingewieſen, daß die evangeliſche Kirche in der Ge: 
fahr ſteht, hinter der katholiſchen an Intenſität ihres Gebetslebens zu= 
rückzubleibens. Daß das ein unheilbarer Schade wäre, wird keiner be— 
ſtreiten wollen. Umſo energiſcher gilt es, ſich immer aufs neue in die 
Schätze der Gebetsliteratur hineinzuverſenken, die nirgends in ſolchem 
Reichtum vorliegen wie in unſrer Bibel und uns von dem ſtarken darin 
pulſierenden Leben zu eigenem Beten entzünden zu laſſen. So ſind es 
nicht nur wiſſenſchaftliche, ſondern auch ſehr ernſte religiös⸗kirchliche 
Intereſſen, die mich zu Wahl meines heutigen Themas beſtimmt haben. 
In der Darſtellung ſelbſt werde ich dieſelben völlig zurückſtellen. Wer 
wie immer es lehrhaft auszudrücken verſucht, der Überzeugung iſt, daß 
uns in der bibliſchen Religionsentwicklung und den Urkunden, die von 
ihr Zeugnis geben, Gottes Geiſt begegnet, wird umſo peinlicher darauf 
achten, ſie ſo zu zeichnen, wie ſie wirklich geweſen iſt, nicht wie ſie 
nach irgendwelchen Anſchauungen und Lehren oder gar Wünſchen hätte 
ſein ſollen. 

2. Von vornherein aber wähle ich meinen Ausgangspunkt von 
der Religionsgeſchichte her. Ich tue das nicht, weil augenblicklich eine 
ſolche Betrachtungsweiſe in der Wiſſenſchaft vom A. T. in ſteigendem 
Maße beliebt wird, ſondern aus Gründen, die rein in der Natur der 
Sache liegen. Es gehört zu den eigenartigſten Gegenſätzlichkeiten des 
menſchlichen Geiſteslebens, daß auf der einen Seite nichts ſo ganz Per⸗ 
e zu finden iſt wie gerade das Gebet, in dem die Seele ihrem Gott 


75 
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ſich naht, daß aber auf der anderen Seite eine ſtets aufs neue uber⸗ 


raſchende Beharrung des Gebetsausdrucks begegnet. Gebetsſitten wie 


Gebetsformeln vermögen lange Zeiträume mit den ſtärkſten politiſchen 
und religiöſen Erſchütterungen und Umwälzungen zu überſtehen. Unter 
den Keilſchriftfunden beſitzen wir gelegentlich Gebete in Abſchriften, 
zwiſchen denen 2000 Jahre liegen, 2000 Jahre, die die Großreiche der 
Semiten im Zweiſtromland kommen, auf ihren Höhepunkt gelangen und 
zuſammenſtürzen ſahen, aber jene Terte find „dieſen ungeheuren Zeit— 
raum hindurch faſt völlig unverändert geblieben“s. Wieviel uraltes 
Gut in den liturgiſchen Gebeten unſrer evangeliſchen Kirche ſteckt, iſt 
ja gleichfalls bekannt?“, an dem Kultgebet und der gottesdienftlichen 
Formel aber entzündet und normiert ſich das individuelle Beten immer 
aufs neue. 


des alten Orientes eine verhältnismäßig junge Erſcheinung. Ein wie 
reiches kulturelles Leben in dem voriſraelitiſchen Kanaan blühte, haben 

die Ausgrabungen der letzten Jahrzehnte gelehrt und dadurch die Nahe 
richten des Alten Teſtamentes, die von den gewaltig befeſtigten Städten 
des Landes und der überlegenen Kriegstechnik der Kananäer zu ſagen 
wiſſen, voll beſtätigt. Darüber hinaus haben ſie den aus dem A. T 

allein nicht zu führenden Beweis erbracht, daß dieſe Kultur keine rein 
einheimiſche, ſondern aufs ſtärkſte von den Großreichen am Eufrat und 
Nil abhängig war. Welche Überraſchungen uns in dieſer Hinſicht vor 
allem durch die einſetzende Entzifferung des Hetitiſchen noch bevor— 
ſtehen, iſt nicht abzuſehen. Gerade auf religiöfem Gebiete iſt ſolch Ein⸗ 
fluß, wie Kittels eindringende Unterſuchungen deutlich gemacht haben, 


3. Nun iſt aber die iſraelitiſche Religion unter den Religionen 5 5 


beſonders ſtark geweſens; im einzelnen können wir darauf nicht eingehen. 


Daß auch die kananäiſche Kultpoeſie von den religiöſen Geſängen der 
Großreiche nicht unbeeinflußt bleiben konnte, iſt bei der Enge der Be⸗ 
ziehungen ſelbſtverſtändlich' und wir dürfen für unſre ſpezielle Frage 
nicht vergeſſen, daß die moſaiſche Zeit um ein reichliches Jahrhundert 


jünger iſt als die große monotheiſtiſche Reform Amenophis' IV. Ihr 1 


aber entſtammt eins der eindrucksvollſten Gebete des ganzen Altertums, 
das feine Wirkung auf iſraelitiſche Fromme (ef. Pf. 104) wie auf jedes 
religiöſe Gemüt nicht verfehlte, der ſog. Große Aton-Hymnus. 

4. In eine ſolche von mannigfachen Anregungen von außen her 
belebte religiöſe Welt trat das iſraelitiſche Volk ein, und feine Beziehungen 
zu den Kananitern waren nicht lediglich feindſeliger Natur. Für das ſo 
außerodentlich wichtige Jeruſalem hat ja die Überlieferung die Erinne— 
rung an den Miſchcharakter der Bevölkerung treu bewahrt (Ide. 1,213 2. 
Sam. 11,3; Ez. 13,6) 10, und die neue Wiſſenſchaft derhiſtoriſchen Gramma⸗ 
tik des Hebräifchen beſtätigt, in wie hohem Grade die Sprache des A. T. 
eine Miſchſprache, Iſrael ein Miſchvolk ft. Daß der iſraelitiſche Kult 
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ſich von dem kananäiſchen ſtark beeinfluſſen ließ, zeigt die dagegen 

gerichtete profetiſche Polemik auf Schritt und Tritt. Die Frage wenig⸗ 

ſtens muß geſtellt werden, ob dabei nicht auch Kultlieder und heilige 

Formeln in den ifraelitifchen Gottesdienſt einſtrömten oder doch zu 

Muſtern ifraelitifcher Lieder wurden. Dann zumal iſt die Frage berech— 
tigt, wenn es ſich um Bitten um Gaben des Kulturlandes handelte, die, 
wie etwa Hof. 2 lehrt, von großen Teilen des Volkes erſt allmählich 

und ſpät als Geſchenke Jahves erkannt, von einem Teil gerade der ech- 
teſten Jahveverehrer aber — wie den Rekabiten — grundſätzlich abs 

gelehnt wurden. Nimmt man hinzu, daß doch auch die am Sinai ver: 
ſammelten Stämme eine nicht mit einem Schlage auszulöſchende Gebets- 
tradition beſaßen, ſo dürfte die Notwendigkeit der religionsgeſchichtlichen 
Frageſtellung aufgezeigt ſein. 

5. Zugleich aber iſt gegeben, worin die letzte Aufgabe einer 
Unterſuchung wie der unſrigen zu liegen hat. Es kann ſich nicht darum 
handeln, aus iſraelitiſchen Gebeten etwa Rückſchlüſſe auf die Entftehung - 
des Gebetes überhaupt zu tun. Auf die Frage, ob es von Haus aus ein 
„unmittelbarer Ausdruck tiefer ſeeliſcher Erlebniſſe“ ſchon der Primi— 
tiven ift12 oder ſich allmählich aus Zauber und Beſchwörung heraus ent= 


wickelt hat, geben Gebete, die auf einem ſo komplizierten Kulturboden 


gewachſen ſind, keine Antwort. Wir werden vielmehr verſuchen müſſen, 
durch Vergleich mit den Gebeten der Primitiven und denen der benach— 
barten Kulturvölker die Eigenart des iſraelitiſchen Gebetslebens und 
damit der altteſtamentlichen Religion überhaupt herauszuſtellen. Reli⸗ 
gionsgeſchichte treiben heißt ja nicht, wie vielfach in kirchlichen Kreiſen 
auf Grund einzelner nicht immer glücklicher Formulierungen aus den 
Anfangszeiten der neuen Arbeitsweiſe, aber ohne zureichende ſachliche 
Begründung geargwöhnt wird, nivellieren, ſondern vielmehr gerade auf 
der Grundlage einer Kenntnis des allen oder doch vielen Religionen 
Gemeinſamen die Individualität der einzelnen Religion klar erfaſſen. 
Je genauer man weiß, welche Züge der Gattung als ſolcher zugehören, 
deſto deutlicher heben ſich die Beſonderheiten der jeweils zu unter— 
ſuchenden Einzelreligion ab. 

6. Züge primitiven Betens finden wir nun in den iſraelitiſchen 
Texten in reichem Maße. Alle jene Mittel, die Gottheit ſich willfährlich 
zu machen, ſind vertreten, die uns die Gebete der Primitiven ſo rührend 
erſcheinen laſſen und die bezeichnenderweiſe bei den religiöſen Heroen, 
bei Luther zumal, wiederkehren, bei Perſönlichkeiten alſo, bei denen die 
Religion auch die tiefſten, bei den meiſten Menſchen nie aufgewühlten 
Tiefen ihres Weſens durchdringt. So ſucht man Jahve ſich gnädig zu 
ſtimmen, indem man im Gegenſatz zu der Halsſtarrigkeit der Gegen— 
wart die Frömmigkeit der Väter (Dtn. 9,27) oder im Gegenſatz zur 
Bosheit der Feinde das eigene Wohlverhalten (Jer. 18,17; 17, 165 18, 20) 


ch 


hervorhebt. Oder man müht fich, Jahve dadurch zu rühren, daß man 


die Not, unter der man leidet, in möglichſt kraſſer Weiſe ſchildert, 
inſonderheit ihm vor Augen ſtellt, wie die Kinder und die Tiere von 
derſelben betroffen werden (Jer. 14, ff.), Züge, die in analoger Weiſe 
unter den heutigen Bewohnern Paläſtinas ns und im Ritual der ruſſiſchen 
Kirche n begegnen. Aus einer Zeit, in der der Menſch mit dem Tiere noch 


enger verbunden war, aus der fernen Urzeit, die in der Endzeit wieder⸗ Ri 


kehren wird, ſtammt der Gedanke, daß auch die Tiere zu Gott beten, 
der wie im Agyptiſchen, fo in Gef. 43, 20; Joel 1,20; Pſ. 104, 21; 147, 
begegnet. Ja, man geht noch weiter. Man erinnert Jahve daran, daß 
er ſelbſt am Wohlergehen ſeines Volkes wie des einzelnen Frommen 
ein Intereſſe habe und daher gut tue, die Bitten um Rettung aus der 


Not zu erhören. Iſt der Beter einmal tot, ſo kann er Jahve aus der Tiefe 1 


der Scheol keinen Dank mehr ſagen (Jeſ. 38,18; Pf. 6, 6; 30, 10; 
88,12; 115,17); geht Iſrael zu Grunde, wird dann feines Gottes Name 
in der Welt heilig und groß daſtehen (Ex. 32,12; Num. 14,15 f.; Dtn. 
9,28; Joſ. 7,9; Dan. 9, 19)? Arge Schmähungen, wie Sanherib 
ſie ausgeſtoßen hat, darf er ſich, ſo mahnt man ihn, nicht bieten laſſen 
(2. Reg. 19, 15 ff. par. 1. Makk. 7, 37ff.]). In gleicher Linie liegt es, 
wenn man ihm durch ein Gelübde einen unmittelbaren Vorteil bei Er⸗ 
füllung einer Bitte zuſichert (Gen. 28, 21 f. u. ö.). Vor dem Auszug zur 


Schlacht gelobt man Jahve für den Fall, daß er den Sieg verleiht, ein 85 


befonderes Opfer (Ide. 11,31) oder verſpricht gar, an den Feinden, 


die er in Iſraels Hand geben wird, die alte grauſige Sitte des Bannes 8 


zu vollſtrecken (Num. 21,2). Die älteren Danklieder des Pſalters (be⸗ 
ſonders deutlich Pf. 66) erklangen im Tempel, wenn ein derartiges, 
dem Gotte in der Stunde der Gefahr verheißenes Opfer nun dargebracht 


wurde s. Eine unter profetiſchem Einfluß feinfühliger gewordene Reli⸗ 


gioſität verzichtete ſchließlich auf die Gelobung eines Opfers und be⸗ 
gnügte ſich damit, ein Danklied als ſolches zu verſprechen und zu ſingen 
(Pf. 40, 7ff.; 30, 14; 69, Zuff.), auch auf dieſer Stufe aber bleiben 
Bitte und Gelübde nahe verbunden (50,141). Wie eng in den breiten 
Volksmaſſen Gebet und Opfer zuſammengehörten, zeigt außer der da⸗ 
gegen gerichteten profetiſchen Polemik (3. B. Jeſ. 1, off.) die ſprach⸗ 
liche Erſcheinung, daß eins der gebräuchlichſten Verben für „Beten“ von 
Haus aus „Opfern“ bedeutet (athar). Hört der Gott nicht ſofort, 
fo tut man gut, die Stimme lauter zu erheben 18. So köſtlich dies in 
1. Reg. 18,27 verſpottet iſt, ſo zeigt doch die häufige Verwendung von 
za ad „ſchreien“ für „beten“ (3. B. Ex. 3,7. 91; 8,8; 15,25; 17,4 
22, 22; Pſ. 9, 13]; 34,18; 77,2; 107,6. 13. 28), daß auch in Iſrael hin 
und her im Lande ſo gehandelt wurde. Das iſt umſo wahrſcheinlicher 
als auch die andere, in 1. Reg. 18 geſchilderte kananäiſche Sitte, die 
der Selbſtverſtümmlung (18,28) durch Hof. 7,14 LXX und den Ge⸗ 


BE MORE 


brauch des Hithpaels vom Stamme pll ( arab. falla) für „beten“ als 


in manchen Volkskreiſen geübt bezeugt iſt. Durch das fließende Blut, 
deſſen Stimme von der Erde zum Himmel ſchreit, wird die Aufmerkſam⸗ 


keit und wohl auch das Mitleid des angerufenen Gottes erregt werden. 


7. Damit ſind wir von ſelbſt auf die Gebetsſitten geführt. 


Bei dieſen liegen die Dinge nun größten Teils weſentlich anders als 


bei den Gebetsworten. Primitives Gut hat ſich wohl auch in ihnen 
erhalten, aber entweder nur noch in völlig erſtarrten Wendungen wie 
etwa der Redensart „das Angeſicht Jahves ſtreicheln“ (Ex. 32,11; 
Lv 2; 1. Reg. 13,6; 2. Reg. 13,4; Jer. 26,19; Sach. 
7,23 8, 21. 22 Mal. 1,9]; Pſ. 119,58; Dan. 9, 13; 2. Chron. 33,12), 
deren rein formelhafter Charakter am ſchärfſten in Ex. 32,11 hervor⸗ 
tritt, oder, wo primitive Sitte noch geübt wurde, doch nur unter Ver⸗ 
luſt der urſprünglichen Bedeutung. So wurzelt das an nordiſraelitiſchen 


Heiligtümern geübte Küſſen des Stierbildes (1. Reg. 19,18; Hoſ. 13,2) 


zwar letztlich in dem Glauben an die „Macht “übertragung durch körper⸗ 


liche Berührung, wie er auch in der engen Verbindung von Kuß und 


Segen zum Ausdruck kommt (Gen. 27, 26 f.; 32,1; 48, 10; 1. Sam. 
10,1), allein in iſraelitiſcher Zeit war der Kuß wohl längſt zu einem 
bloßen Ausdrucksmittel für das Gefühl der Vertraulichkeit bei Begrü⸗ 
ßung (Gen. 29, 11.13; 33,4; 45,15; Ex. 4,27; 18,7) oder Abſchied 
(1. Sam. 20,42; 1. Reg. 19,20; Rt. 1,9. 14), zumal unter ſozial 
Gleichſtehenden 1s, geworden, hatte alſo feine magiſche Bedeutung ein: 
gebüßt. Auch das Handausſtrecken beim Gebet mag in grauer Vorzeit 
eine Zauberhandlung geweſen fein — wenigſtens weiſen Ex. 17,8 — 180 


und die babyloniſchen „Handerhebungsgebete?““ in dieſe Richtung — 


deren Sinn gänzlich undeutlich geworden war. 

8. Dies alles nun, was wir bisher beſprachen, ſagt aber, ſo 
wichtig es für das Geſamtbild der iſraelitiſchen Gebetsfrömmigkeit iſt, 
über deren Eigenart noch nichts aus. Für dieſe iſt vielmehr nur eins 
ausſchlaggebend, und das iſt der iſraelitiſche Gottesglaube. In ges 
waltigen geſchichtlichen Ereigniſſen, der Errettung aus der Hand der 
Agypter, der Schlacht bei Ai, die die Feſtſetzung im Weſtjordanland 
erlaubte, und der Deborafchlacht, die dem durch den Jahvenamen zu— 
ſammengehaltenen iſraelitiſchen Bauernheerbann den Sieg über den tech- 
niſch weit überlegenen kananäiſchen Stadtadel verlieh 21, hatte das Volk 
Jahve als den erlebt, der machtvoll in die Geſchichte hineinwirkt. Wir 
können hier auf die Frage, ob es einen außeriſraelitiſchen Jahveglauben 
in vormoſaiſcher Zeit gegeben hat, hier nicht eingehen, noch viel weniger 


den Charakter eines ſolchen etwa vorhandenen Numens unterfuchen??, 


ſoviel iſt ſicher und das kommt für unſre Zwecke allein in Frage: für 
Iſrael iſt Jahve von Anfang an ein gewaltiger, feinen Feinden furcht⸗ 
barer, ſeinem Volke kraftvoll helfender Gott, deſſen Großtaten an 
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den Vätern die feſte Grundlage des Glaubens an ſeine Fähigkeit, auch | 5 
in der Gegenwart zu helfen, bilden. Oder, wenn Sie eine andere For⸗ 


mulierung wünſchen: während die kananäiſchen Baale, ſoweit wir ſehen 


können, von Haus aus kleine lokale Numina dämonenartigen Typs 
waren, die ſich erſt unter babyloniſchem Einfluß zu echten Göttern 
entwickelten, braucht Jahve in Iſrael einen ſolchen Prozeß nicht durch y 


zumachen. Er war von Anfang an Gott, und zwar war, was das Volk 
von ihm erfuhr, von ſo überragender Wucht, daß zwar nicht ſofort in 
der Theorie, wohl aber in der Praxis, er der einzige Gott war. Was 
ihn als ſolchen vor allem auszeichnet, iſt die gewaltige Aſſimilations⸗ 
kraft, mit der er ausgeſtattet iſt. Was Iſrael als Wirkungen über⸗ 


natürlicher Weſen und Kräfte kannte oder kennen lernte, wurde auf ing 


zurückgeführt. Er, der Gott des Krieges, der Gott der Wüſte und des 
Sinai ward zum Gott des Kulturlandes. Baal wurde die Spendung 
von Moſt und Korn und Ol abgeſprochen, den Dämonen und der Toten 
ſeele die Macht genommen. Wohl wurden fo auf Jahve auch Funke 
tionen übertragen und Dinge von ihm berichtet, die einem reineren Gottes⸗ 
glauben anſtößig erſcheinen und daher gutes Teils auch im A. T. ſelbſt 
wieder abgeſtoßen werden, wie etwa die Entſtehung mancher Sünden 
(ef. 2. Sam. 24: 1. Chron. 21) oder ſeine gelegentliche Verbindung mit 
einem Lügengeiſte (1. Reg. 22) 23. Allein auch in ſolchen Erſcheinungen 
offenbart ſich nichts anderes als die alles beherrſchende Stellung, die 
Jahve in dem religiöſen Bewußtſein Iſraels einnahm, welche für ein 
Wirken anderer göttlicher Weſen keinen Raum ließ, und die über alle 
philoſophiſche Konſtruktion hinausragende Lebendigkeit feines Weſenss “. 
Wer die Religionsgeſchichte kennt, weiß, was namentlich der Umſtand zu 
bedeuten hat, daß Jahve — wenigſtens an den in erſter Linie in Betracht 
kommenden großen Heiligtümern des Landes, im Gegenſatz etwa 
zu Elefantine — keine weibliche Gottheit neben ſich hatte?s. Außerlich 
kommt die Anerkennung der Herrſcherſtellung Jahves zum Ausdruck in 
der Tatſache, daß manche Gebetsſitten denen der Königshuldigung 
parallel laufen 2s. Dahin gehört die Proskyneſe, in der, wie der 
Eingang des Amarnabriefes 160: „Sieben- und ſiebenmal fiel ich 
zu den Füßen meines Herrn, meines Gottes, meiner Sonne nie— 
der“?“, deutlich zeigt, bereits in vorifraelitifcher Zeit Gottes- und 
Königsverehrung ſich kreuzten, ſowie die Anrede Jahves als „Hirte“ s 
oder als „Herr“ (Ide. 16,28) und die damit zuſammenhängende 
Selbſtbezeichnung des Beters als „Knecht“; wenn endlich auch der 
Königstitel für Jahve erſt nach Jeſ. 6,5 direkt nachweisbar wird, 
ſo machen es doch Namen wahrſcheinlich, daß Jahve ihn — vor allem 
als Gott von Jeruſalem? — ſchon vorher führte”. So wenig man vor 
dem irdiſchen Herrſcher mit leeren Händen erſcheinen darf (Gen. 43,11; 
1. Sam. 10, 27), fo wenig vor Jahve (Ex. 23,15; 34,20; Dtn. 16, 16). 
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Auch die eigenartige Anrede „FJahve, Gott der Geiſter alles Fleiſches“ 
(Num. 27,16; cf. 16,22 u. Jer. 32,27) betont feine Macht; weil er 
‚fie beſitzt, kann er, wenn er nur will, helfen. Erhört er ein Gebet nicht, 
ſo iſt's nicht Ohnmacht, ſondern Nichtwollen, deſſen Gründe man er: 
forſchen und zu beſeitigen trachten muß. 

l Neben der Macht aber iſt in der grundlegenden Erfahrung des 
Volkes dies mitgeſagt, daß Jahve ſein Gott ſei, ein Glaube, der die 
ganze iſraelitiſche Geſchichte hindurch lebendig geblieben iſt der die 
Grundlage des Gebetsverkehrs des Volkes gerade mit dieſem Gotte 
und keinem anderen bildet s 1. In charakteriſtiſcher Weiſe ſpiegelt ſich 
auch dieſer Tatbeſtand in der Anrede. Anſtelle des einfachen „Jahve“ 
begegnet etwa ein „Jahve, Gott Iſraels“ (1. Sam. 1,17; 14,41] 
23,10; 2. Sam. 7, 27par.; 2. Reg. 19, 15 par.; Luk. 1, 68) 32. Der Sklave 
eines iſraelttiſchen Herrn beruft ſich im Gebet auf diefe ſeine Stellung 
(ef. Jahve, Gott meines Herrn Abraham, Gen. 24,12. 27). Im Ge⸗ 
bete ſelbſt erinnert man Jahve daran, daß er dem Volke gegenüber, das 
er erwählt (Dtn. 9,29; 21,8) und mit dem er den Bund geſchloſſen 
hat (Jer. 14,21), beſtimmte eidlich geſicherte Verheißungen gegeben 
habe (Gen. 32,13; Ex. 32,13; Num. 14,18; cf. Din. 9, 27; 1. Reg. 
8,25). Vollends da, wo ein Iſraelit durch Erfüllung eines Jahvebefehls 
in bedrängte Lage geraten iſt, hat Jahve die Pflicht, ihm herauszuhelfen 
(Gen. 32,10; Jer. 15,15 f. LX. 

9. Am deutlichſten wird dies doppelte und zugleich ein drittes 
Charakteriſtikum des iſraelitiſchen Gebetslebens, wenn wir feine Stellung 
zu Zauber und Beſchwörung ins Auge faſſen. Zauber hat es in Iſrael, 
wie die ſich ſtändig wiederholenden Verbote (Ex. 22,17 M. T.; Lev. 
19,26. 31; 20,27; Dtn. 18, lof.) und das immer aufs neue ſich nötig 
machende Einſchreiten der Obrigkeit beweiſen, ſtets gegeben. Zauber— 
mittel wurden gebraucht, Zauberſprüche geſprochen — ſo das „Brun— 
nenlied“ in Num. 21,17f. und der Joſuaſpruch (Sof. 10, 12), der 
Sonne und Mond in ihrem Laufe hemmen follte, — Zauberhandlungen 
vorgenommen. Eine ſolche iſt es doch, wenn der ſterbende Eliſa dem 
König durch einen Pfeilſchuß gen Oſten und durch Aufſtoßen der Pfeile 
auf den Boden den Sieg über Aram ſichern will. Vor allem in der 
Bedingtheit der Zahl der Siege durch die Zahl der Schläge kommt der 
Analogiezauber klar zur Geltung (2. Reg. 13, 14ff.). Wenn alſo auch 
in den jahvetreuen Kreiſen gelegentlich magiſche Formeln und Hand— 
lungen ſich finden, ſo zeigen doch gerade die ſoeben von uns angeführten 
Beiſpiele, wie nicht deren Vorkommen, fondern ihre Überwindung 
das W ſentliche der iſraelitiſchen Religionsentwick tung darſtellt. An Joſ. 
10 läßt ſich das beſonders deutlich machen. Für den, der den Spruch 
aus dem alten Volksbuch in das elohiſtiſche Geſchichtswerk übernahm, 
hat nicht dieſer, ſondern hat Jahve ſelbſt wie das Parallelwunder des 
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Hageeſchlags (10,11) fo auch den Stillſtand der Sonne bewirktss. In 


2. Reg. 13 beweiſt die Bezeichnung des Pfeils als „Pfeil der Jahve⸗ 


hilfe“, daß mindeſtens der Verfaſſer des uns vorliegendes Textes die 


letzte Entſcheidung in Jahves Hand gelegt wiſſen wollte?“. Von hier 


aus gewinnen wir die richtige Stellung zu den ſymboliſchen Hand⸗ 


lungen der Schriftprofeten. Wie das vom Profeten geſprochene Wort 
Jahves die Zukunft nicht nur vorausſagt, ſondern ſchaffend geſtaltet, 
ſo ſind auch die dasſelbe begleitenden Handlungen von Haus aus dazu 


beſtimmt, die Zukunft nicht nur zu ſchildern, ſondern auch durch ihre 


Vorausnahme herbeizuführen. Wenn beiſpielsweiſe J Jeremia eine mit 
Flüchen gegen Babel beſchriebene Rolle in den Eufrat verſenken läßt, 


ſo hat dieſe Handlung ihre bezeichnenden Parallelen in dem Vergraben 


der Fluchtafeln in Altgriechenland (Jer. 51,63). Allein ſchon die Tat⸗ 
ſache, daß faſt ſtets Jahve dieſe Handlungen befiehlt — wie auch in 
Num. 21 dem Brunnenlied im heutigen Text ein Jahveſpruch voraus⸗ 
geht — zeigt, daß für das iſraelitiſche Bewußtſein wie bei den magiſchen 
Gebetsſitten ſo auch hier der Zaubercharakter abgeblaßt war und die 


iſraelitiſche Religion in Natur und Geſchichte den Zauber grundſätzlich 


wenigſtens durch den Glauben an das ſouveräne Wirken des perſön⸗ 
lichen Gottes überwunden hatte, das man einſt beim Auszug aus Agyp⸗ 
ten ſo überwältigend erlebte. 

10. Das zeigt ſich nun auch bei den beiden Formen der Anrufung 
der Gottheit, die an ſich dem Zauber am nächſten ſtehen, dem Fluch 
und dem Segen. Von Haus aus ſind beide keine Gebete, ſondern Zauber⸗ 
handlungen, die ohne jede Hinwendung zu perſönlichen Geiſtweſen vor= 
genommen werden. Es gehört zu den genialen Intuitionen Luthers, 
wenn er in ſeiner Erklärung des 2. Gebotes „fluchen, ſchwören, zaubern“ 
nebeneinanderſtellt. Die urſprüngliche Fluchhandlung bei den Semiten 
iſt, wie ſprachliche und geſchichtliche Belege aufs deutlichſte zeigen, ein 
Steinwurf 's bez. bei den Eufratſemiten das Ausſtrecken der Hand in 
der Richtung des zu Verfluchendenss geweſen; fie ſoll den kraftgeladenen 
Fluchſtoff nach ſeinem Opfer hinleiten. Beim Segen iſt es die Hand⸗ 
auflegung, durch die die „Macht“ des Segnenden auf den Geſegneten 
überſtrömt. So erklärt es ſich, daß die Wirkung des Segens in erſter 
Linie Erhöhung der Lebens- und Zeugungskraft iſt (Gen. 1,28; 9,1; 
17,16; 24,60; 48,16; Din. 7,14; 1. Sam. 10, 24; 1. Reg. 1 25; Jeſ. 

44 f.; 65, 23: Pf. 21,5; Rt. 4, 11; Dan. 2,4; 3, 9; Neh. 2,3 u. ähnl. 
in babyl. Inſchriften 37), daß der Menſch urſprünglich nur einen Segen 
zu vergeben hat (Gen. 27,38), ſowie endlich, daß die Frage, welche 
Hand beim Segen aufgelegt wird, eine bedeutſame Rolle ſpielt (Gen. 
48,17). Durch den Genuß von Speiſe vor dem Segen kann man ſeine 
Mirkſamkeit ſteigern (Gen. 27,7; ef. auch Ide. 9, 27). Die Nach⸗ 
wirkung der ja für die primitibe Religion ſo außerordentlich wich⸗ 
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tigen und in ihrer vollen Bedeutung namentlich von Soederblom 


erkannten Manavorſtellungss zeigt ſich überhaupt bei Segen und Fluch 


an einer Fülle von Einzelzügen. Nicht jeder Menſch hat gleichviel Mana, 
daher vermag nicht jeder gleich wirkſam zu fluchen; wer es aber in be⸗ 


ſeonderem Maße kann, wird als begehrte Perſönlichkeit von weither ge— 


holt, wenn man ſeiner bedarf (ef. Bileam Num. 22ff.). Die Gott⸗ 
heit hat mehr Mana als die Menſchen, daher ringt man um ihren Segen 
Gen. 32, 27) und hält noch in ſpäter Zeit den wirkſamen Fluch für ein 
Hauptmerkmal göttlicher Macht (ep. Jer. 66). Deshalb ſpielt im baby⸗ 
loniſchen Rechtsleben und Beſchwörungsweſen der „Fluch der großen 
Götter“, ihr „unlösbarer Fluch“ eine beſondere Rolle zur Sicherung 
der Urkunden und zur Ermittlung des Grundes einer Krankheit. Der 
Gottheit nahe ſteht der Sterbende; bereit, ſelbſt ein Elohim, ein über⸗ 
natürliches Weſen, zu werden (1. Sam. 28,13), hat er ſchon Teil an 
ihrer Kraft. Einmal geſprochen, wirken beide unabänderlich ſich aus; 


dem Jakob kann Iſaaks Segen nicht wieder entzogen werden, Jahve 


muß den Bileam am Ausſprechen des Fluches hindern. So groß iſt 
die Anſteckungskraft beider (auch Dingen gegenüber: Ex. 23, 25; Dtn. 
28, 4ff.; 2. Sam. 6,12), daß ſie ſogar am Namen haftet und man 
beſonders deutlich Geſegnete oder Verfluchte als Beiſpiele in Formeln 
nennt (ef. die Redensart: durch jem. ſich ſegnen Gen. 12,3 u. ö. und 
Sach. 8, 13). Sie treffen die Familie, die Sippe und die Nachkommen 


ihres Objektes mit und erfüllen ſich gegebenenfalls noch nach Jahr⸗ 
hunderten (1. Reg. 16,34). Nur eine Grenze hat der Fluch cha⸗ 


rakteriſtiſcherweiſe in Iſrael im Gegenſatz etwa zur altgriechiſchen Reli— 
gion (ef. z. B. Corp. Inser. Gr. 3915): über die Totenſeele hat er 
keine Gewalt mehr; fie begegnet nie als fein Objekt. 

Und doch und obwohl die Gottheit auch in Iſrael gelegentlich gerade: 
zu wie in der in ihrer Bedeutung ſtark abgeblaßten Formel baruk Jahve 
Objekt des Segens fo in Augenblicken höchſter Verzweiflung Objekt des 

Fluches werden konnte (Jeſ. 8,21 [Hi. 1,5. 11; 2,5. 9], cf. Ex. 22,27; 
Lev. 24,15 (1. Reg. 21, 10. 13]; Miſchn. Sanh. IX 6) 42, iſt Jahve 
zum Herrn beider geworden. Zwar kommt dies in der Fluchformel 
nicht zum Ausdruck; ſie iſt eine ſo feſte Größe, daß der Gottesname 
in ihr Gefüge ſelbſt nicht einzudringen vermag*, und auch der wohl 
von den Kananäern übernommene“ Schwur „Gott tue mir dies und 
das“ begegnet nur 1. Sam. 20, 13; Rt. 1,17 mit dem Jahvenamen. 
Wohl aber wird der Fluch „im Namen Jahves“ geſprochen (2. Reg. 
2,24; cf. 1. Sam. 17,43), ihm wird, wie in der babyloniſchen Religion 
vor allem dem Marduk, die Vollſtreckung (Ide. 9,57; Din. 28, 20: 
16—19) oder Nichtvollſtreckung (Sir. 34,29) desſelben zugeſchrieben; 
er vermag fein Objekt zu ändern (Dtn. 30,7) oder feiner Wirkſamkeit 
ein Ende zu ſetzen (2. Sam. 16,12). So wird aus dem automatiſch 
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wirkſamen Fluche das Rachegebet und deſſen Erfüllung bez. Nicht⸗ . 


erfüllung zugleich ſittlichen Bedingungen untergeordnet (Prov. 26% 


Sir. 21,30). Auch zum Jahvekult tritt das Fluchweſen in Beziehung. 
Wurde der Fluch ſchon bei den Kananäern im Heiligtum geſprochen (Ide. 
9,27) und mit Opfern verbunden (Num. 23, ff.), fo begegnet er auch in 
Ifracl als feierlicher, von den Leviten vollzogener Ritus (Dtn. 27,14ff.). 

Das Jahveorakel ermittelt, wer dem Fluche verfallen iſt (Jof. 1,145 

1. Sam. 14,41f.), das Gottesurteil überträgt den Fluch in bedingter 
Weiſe (Num. 5), ſo wie auch bei jedem Bundesſchluß ihn die Parteien 
auf ſich nehmen. Der Bundesſchluß aber iſt in Sfeael eine heilige 
Handlung. Uns, die wir vom Neuen Teſtament her (Mtth. 5,44) 
gewöhnt ſind, im Fluche etwas mit einer reineren Religioſität Unser: 


trägliches zu ſehen, mag ſolch enge Verbindung von Fluch und Gottes⸗ 


dienſt verwunderlich erſcheinen — eine Entwicklung, die übrigens im 


A. T. ſelbſt bereits einſetzt (Pf. 10,75 59, 13; Hi. 31,30) 5. Allein wir 
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dürfen nicht vergeffen, welch hohe ſoziale Bedeutung der Fluch in 
Zeiten beſaß, in denen er die einzige Waffe des Unterdrückten gegen den 
ungerechten Großen oder den ungetreuen Beamten und das wirk⸗ 
ſamſte Mittel zur Aufſpürung eines unbekannten Verbrechers (ef. Ide. 
17) war. Wann feine Umſetzung in das Rachegebet zuerſt geſchah, 
iſt ſchwer zu ſagen. Sicher datierbar ſind die Rachegebete des Jeremia 
15,15 f.; 17, 18; 18,1923) und der mit Jeſ. 13 eng verwandte, 
aus dem Exil ſtammende Pf. 137. So ſehr für uns an Jeremia „die 
Racheſtimmung das Vergängliche iſt“, ihm, deſſen Leben wie das 
keines anderen im Alten Teſtament von Gebeten durchzogen und ge— 
tragen war, würden wir es gern zutrauen, daß er auch an ſeiner 
ſchwächſten Stelle noch dieſe Großtat vollbracht hätte, den magiſch wirk⸗ 
ſamen Fluch, wie er es der Sache nach ſeit langem war, nun auch in 
der Form dem Gottesglauben unterzuordnen. 

In ganz analoger Weiſe entwickelte ſich aus dem magiſch wirk— 
ſamen Segen das Fürbittgebet. Das fromme Bewußtſein verzichtete 
darauf, ſelbſt Segen ſpenden zu wollen und bittet Jahve, es zu tun. 
So wird aus dem einfachen „Geſegnet“ ein „Geſegnet von Jahve“, 
oder die Segensformel nimmt die Geſtalt eines Segenswunſches an, 
wie etwa in dem bis in unſre Liturgien gekommenen wundervollen fog. - 
„Aronitiſchen Segen“. Der Segen iſt hier zum Inbegriff aller guten 
und aller vollkommenen Gaben geworden, die Gott den Seinen zu 


ſpenden hat, zum Synonym des uralten Heilsgrußes Schalom, mit dem 


ſchon die Schreiber der Amarnabriefe ihre Zeilen eröffneten und den in 
rührender Weiſe in ſpäter Zeit die Pilger am Ziele ihrer Wallfahrten 
mit ungelenker Hand auf die Felſen von Petra und der heiligen Stätten 
der Sinaihalbinſel kritzelten als Zeichen ihres tiefſten Sehnens . Daß 

der Segen im Jahvekult ſeine große Rolle ſpielte, lehren außer Num. 
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6,24 — 26 auch Stellen wie Lev. 9,22. 23; Dtn. 26,15; 1. Sam. 9,13; 
2. Sam. 6,13 und vor allem die grandioſe Schilderung der Segen⸗ 
ſpendung durch den Hohenprieſter Simon am Ende des Sirachbuches 
(Sir 50, 1 ff., ef. auch 36,19). Nur in dem Handausſtrecken des 
Segnenden und in der Anſchauung, daß nicht alle Menſchen die gleiche 
Kraft der Fürbitte haben (ef. Gen. 20, 7; 1. Sam. 12,19. 23; 1. Reg. 
ne 19,4; Jer. 15,1 37, 3; Hi. 42,8; 4. Eſr. 7, 100 ff.) s 
wirkt der alte „Macht“ beſitz und ſeine Übertragung noch leiſe nach, 
doch iſt ein doppeltes nicht zu verkennen. Einmal daß auch dieſe „Macht“ 
an Jahves Willen ihre Grenze findet (1. Sam. 15,11; Jer. 15,1; Hen. 
14,7), und ſodann, daß an Stelle des „Macht“beſitzes der Befik des 
Jahoegeiſtes tritt. Die Fürbitte wird ja geübt von den Königen, denen 
der Geiſt in der Salbung zuteil wird, und von den Profeten, die ſeine vor— 
nehmſten Träger ſind. Es iſt eine beſondere Gnade, die bei Sacharja 
dem Hohenprieſter Joſua, dem „Geſalbten“ (4,14), verliehen wird, 
g daß er Zutritt zur himmliſchen Ratsverſammlung erhält, um dort, ohne 
eines angelus interpres zu bedürfen, feines Volkes Sehnen zu ver⸗ 
treten (Sach. 3,7) 0. Für Jeremia iſt das härteſte, was Jahve ihm 
auferlegt, daß er, weil des Volkes Schuld zu groß geworden, nicht mehr 
wie einſt Samuel und Amos Fürbitte tun darf. Es iſt ein feiner Zug 
der Legende (2. Makk. 15,13f.), daß ſie ihn nun droben vor Jahves 
Thron für ſein Volk beten läßt, ein Beweis, daß man zwar ſpät, zu 
ſpät, aber endlich doch ihn innerlich verſtand. Neben ihm gilt der Über⸗ 
lieferung Moſes (ef. Aſc. Moſ. 14, 17ff), der Profet, der in der Ende 
zeit wiederkehren wird (ef. Mtth. 17 3), als der große Fürbitter, der 
bereit war, ſelbſt auf das von Gott verheißene Ziel zu verzichten, wenn 
nicht auch fein Volk der Erfüllung teilhaftig werden darf (Ex. 32, 32). 

So ſehen wir, wie in konſequenter Auswirkung einer der leben— 
digen Religion überhaupt innewohnenden Tendenz von Haus aus rein 
zauberhafte, ohne Beteiligung der Gottheit gebrauchte Riten und Formeln 
dem Jahveglauben untergeordnet und aus der Sphäre der Magie in 
die des Gebetes gehoben werden. Was der iſraelitiſchen Religion in 
dieſem Zuſammenhang beſonders eigen iſt, das iſt neben der beſonderen 
Energie, mit der der Prozeß durchgeführt und der Zauber faſt reſtlos 
aufgelöſt wird, die ſittliche Bedingtheit, unter die Fluch wie Segen 
und Fürbitte dabei treten. Das bereits Geſagte dürfte zum Erweis dieſer 
Tatſache genügen, im Vorbeigehen ſei nur etwa noch an die Antwort 
Jahves auf, die zuletzt erwähnte Bitte des Moſes erinnert (Ex. 32,33: 
Wer an mir ſündigt, nur] den will ich aus meinem Buche tilgen). 
Neben dem Macht- und dem Bundesgedanken haben wir damit 
ein drittes, und wahrlich nicht weniger wichtiges Element des 
iſraelitiſchen Gottesglaubens, wie er das Gebetsleben bedingt, 
gewonnen. Selbſtändig ſteht dieſer Zug neben dem Bundesgedanken. 
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Wie Jahve den Segen und den Fluch auf den zurückfallen läßt, der ſie 
über Iſrael ſpricht (Gen. 12,3 auf Grund der urwüchſigeren Formel 
Gen. 27,29; Num. 24,9), wie er fein Volk mit Frieden ſegnet (Pf. 
29,11) und deſſen König des Segens gewiß iſt (Pf. 21,4), jo wird der 
Segen dem Erfüller der göttlichen Gebote verheißen (Din. 11,27; 
28,12; 30,19), ein Gedanke, der vor allem die Pfalmen (5,135 24,83 3 
37,26; 112,2; 115,13; 128,4) und die Weisheitsliteratur erfüllt (Prov. 
35 333 10, 0311,25; 22, 9328,20; Sir. 1,183.9 % 11,20% Auch 
die moraliſche Qualität deſſen, der den Segen ſpricht, if für feine 
Erfüllbarkeit von entſcheidender Bedeutung; eines ungetreuen Prieſters 
Segen verflucht Jahve (Mal. 2, 2) 56. Erſt nachdem er poſitiv wie 
negativ ſein Wohlverhalten gegen Jahve bezeugt hat, ſpricht der Beter 
in Dtn. 26,13 ff. die Fürbitte für Volk und Land. 

11. Immerhin iſt auf dieſem, urſprünglich von jedem Gottes⸗ 
glauben unabhängigen Gebiete der alte Zauber noch deutlicher ſpür⸗ 
bar als dann, wenn wir uns der anderen Frage zuwenden, wieweit etwa 
im Gebet an Jahve ſelbſt Magiſches benutzt wurde, um Einfluß auf ihn 
zu gewinnen, ihn zur Erhörung der Bitte zu zwingen. Drei Haupt⸗ 
merkmale laſſen ſich ganz allgemein als Charakteriſtika einer Beſchwö⸗ 
rung namhaft machen: die Nennung des Namens der angerufenen 
Gottheit, die mehrmalige meiſt wörtlich gleiche Wiederholung der Bitte 
und eine beſondere flüſternde Rezitationsart, die die angeblichen Stimmen 
der Geiſter nachahmt en. Von den beiden zuletzt genannten Mitteln findet 
ſich im A. T. Jahve gegenüber keine Spur. 1. Sam. 1, 12f. beweiſt, 
daß beim Jahvegebet das laute Sprechen durchaus die Regel war. Eine 
Nachwirkung der beſchwörenden Wirkung der Wiederholung der Bitte — 
die 1. Reg. 18,26 für den Baalkult belegt — will Wundt5? im Paral⸗ 
lelismus der Glieder der hebräiſchen Pfalmen ſehen. In der Tat mag 
da — neben der Entſtehung aus dem Wechſelgeſang — eine Wurzel jenes 
Stilprinzips zu ſuchen ſein, allein dann lag doch die Wandlung vom 
magiſchen zum künſtleriſchen Ausdrucksmittel längſt vor der Zeit, in 
der von einer iſraelitiſchen Kultdichtung die Rede fein kann. Agyptiſche 
Texte, die zweifellos mit Beſchwörung nichts zu tun haben, wie die ſog. 
Grabinſchrift des Weni aus der Mitte des 3. oder das „Gedicht vom 
Lebensmüden“ aus dem Anfang des 2. Jahrtauſends mit ſeiner Wieder⸗ 
holung der Worte „Siehe, mein Name wird verwünſcht“ (Zeile 87 — 
103) und „zu wem ſoll ich heute ſprechen“ (Zeile 104—130)°3 zeigen, 
wie der Parallelismus der Glieder ſich aus einer Differenzierung der 
jeweils 2. Satzhälfte gegen die unverändert gebliebene erſte entwickelt 
hat. Das gleiche Bild gewährt etwa ein ſumeriſcher Hymnus, die ſog. 
„Floetenklage auf Sin“ 52. Davon aber, daß etwa von der korrekten 


Rezitation des Wortlauts eines Gebetes der Erfolg abhängig geweſen 0 
wäre — einer Anſchauung, die etwa aus der altrömiſchen Religion alle 


a 


gemein bekannt iſt's — hören wir gleichfalls nicht das mindeſte. Wohl 


wiſſen wir jetzt und haben oben ſchon davon geſprochen, daß die ein⸗ 
zelnen Gattungen der iſraelitiſchen Pſalmen „zu ganz beſtimmten Ge⸗ 


legenheiten des Gottesdienſtes gehören“ se, daß wir es alſo mit einer 


relativ feſten Gebetsſitte zu tun haben, aber nirgends finden wir ein 
zauberkräftiges Ritual, in das ſie, wie häufig die babyloniſchen Hymnen 
und Bußlieder, hineingeſtellt werden konnten ??, oder Prieſter im 
ſtrengen Sinne, die durch die heilige Formel die Gottheit unter des 


Menſchen Willen gezwungen hätten. Die einzigen feſtgefügten Formeln, 
die uns begegnen, tragen Bekenntnis-, nicht Bittcharakter. Sie ſtellen 


die Unſchuld der Ortsbewohner an einem in der Nähe geſchehenen Morde 
(Dtn. 21 „7f.) und die kultiſche Reinheit der dargebrachten Opfergaben 
feſt (Din. 26,13ff.). Auch die aufs peinlichſte geregelte Gebetsſitte 
des Spätjudentums (ef. z. B. Miſchna Ber. 2,3; 5, 4; 6, 2) hat ſich 
ja im Anſchluß an das Bekenntnis Din. 6,4 entwickelt und hat dasselbe 


dauernd zu ſeinem Mittelpunkte. 


Wie aber ſteht es mit der Verwendung des Gottesnamens? Ihr 
erſter Zweck iſt dieſer, dafür zu ſorgen, daß das Gebet an die richtige 
Adreſſe gelangt. Auch der alte Iſraelit war ja davon überzeugt, daß 
fein Jahve zwar der mächtigfte und vornehmſte Gott, auch der ein⸗ 


zige ſei, an den er ſich wenden dürfe, aber eine theoretiſche Leugnung 


der Exiſtenz anderer Götter war damit nicht ſofort gegeben. So kam 
es denn auch für ihn darauf an, durch Nennung des Jahvenamens ſeinen 
Gott auf ſich aufmerkſam zu machen, denn wo er ſeinen Namen aus⸗ 
ſprechen hört, dorthin wendet er ſich (Am. 6, 10). Nur dann iſt eine 
beſondere Epikleſe nicht erforderlich, wenn die Gottheit oder ihr Bote 
einen Menſchen wie die Patriarchen der Geneſis oder den Moſes, den 
die Überlieferung ſeines Volkes mit Jahve von Angeſicht zu Angeſicht 
wie zu einem Freunde reden läßt (Ex. 33,11; ef. Num. 12,7f.) von ſich 


aus anſpricht, wie das auch in den Verkündigungs- und Berufungs⸗ 


geſchichten von Gideon und Simſon bis auf Johannes den Täufer und 
Paulus geſchieht. Allein in dieſen Fällen handelt es ſich ja auch nicht um 
Gebete im ſtrengen Sinne. Wer in Gefahr iſt, tut gut, den Jahve— 
namen dauernd an ſich zu tragen, damit Jahve ihn ſtets beobachte, 
bereit ihn zu ſchützen oder ihn zu rächen. Auf dieſem Glauben beruht 
das Kainszeichen (Gen. 4, 15) und wohl auch die Sitte, ſich den Jahve⸗ 
namen auf Stirn und Hand tätowieren zu laſſen (Jeſ. 44,5; Sach. 
13,6), die fich in älterer Zeit gerade bei den Jahveprofeten findet a. Reg. 
20,41), freilich nicht unbeſtritten bliebss. Auf das Volk wird beim 
Segen Jahves Name gelegt (Num. 6,27), damit es der ſteten Obhut 
ſeines Gottes empfohlen ſei. Auf dem Zion läßt er feinen Namen woh⸗ 
nen, dort oder mit der Richtung dorthin werden daher mit Vorliebe 
Gebete geſprochen. Aber damit iſt die Bedeutung des Gottesnamens 


keineswegs erschöpft; es wäre ein lichtes, aus aufesifkaetitifcjen Rel 
gionen die Beiſpiele zu häufen, daß feine Nennung den Gott nicht nur 
auf den Beter aufmerkſam machen ſoll, ſondern ihn unter deſſen 


Willen zwingtss. Auch in Iſrael herrſchen ſolche Vorſtellungen; Furcht 5 


vor der Bezauberung iſt es doch wohl, wenn der Engel, mit dem Jakob 
ringt (Gen. 32, 30) und der andere, der Simſons Geburt verheißt 
(Ide. 13,18) ſich weigern, ihre Namen zu nennen. Auch finden ſich, 


wenn Meinholds Deutung von Dtn. 33, 7f. zutrifft, Spuren einer Auf; 


faſſung, für die der Jahvename auf dem Wege des Raubes den Menſchen 
bekannt geworden wäre so. Umſo bemerkenswerter iſt es, daß nach der 
herrſchenden Tradition Jahve dem Moſes auf deſſen Frage freiwillig 
feinen Namen mitgeteilt habe, und zwar nicht etwa als einen geheim 
zuhaltenden, nur ihm als dem Offenbarungsträger gegebenen, ſondern 
zur Verkündigung an das Volk (Ex. 3). Jahve galt dieſer Anſchauung — 
die durchaus dem entſpricht, was wir oben als Inhalt des genuinen 
Jahveglaubens fanden — als erhaben über ſolchen Zauber, vor dem 
man andere übernatürliche Weſen bangen ließ. In feinem Willen 
ſteht es zu geben oder zu verſagen; wir haben es im A. T. mit Gebeten 
und nicht mit Beſchwörungsformeln zu tun. 

12. Beſonders weit führt uns in dieſem Zuſammenhang die 
Bezeichnung Jahves als des Heiligen. Kadoſch iſt der hebräiſche Aus— 
druck, der den Gegenſatz gegen das Profane ſowohl als gegen das 


Unreine in kultiſchem wie in moraliſchem Sinne bezeichneten. Von Jahvce 


gebraucht, ſtellt er ihn hin als den Welterhabenen auf der einen, den 
von allem Anſtößigen Geſchiedenen und es Bekämpfenden auf der an⸗ 
deren Seite, bildet alſo den zuſammenfaſſenden Ausdruck für ſein gött⸗ 
liches Weſen ſelbſt. Dabei überwiegt bald das eine, bald das andere 
Moment, doch ſchwerlich ſo, daß man eine geradlinige Entwicklung auf⸗ 
zeigen könnte. Wo der Beter in der Epikleſe Jahve als den Heiligen 
anruft, da verzichtet er vollends darauf, ſeinen Gott durch äußere Mittel 
zwingen zu wollen, ſondern appelliert an ſeine Treue gegen ſich ſelbſt, 
die ihn nicht mitanſehen läßt, wie der Fromme vergewaltigt wird (Hab. 
1,13), oder nicht geſtattet, daß er ſeine Haltung gegen das Volk oder 
deſſen einzelne Glieder anders geſtaltet als zu der Zeit, da er an den 
Vätern feine Wunder tat (Pf. 22,3 —5; ef. auch 33,21), wie fie der 
Hymnus jubelnd preiſt (Pſ. 99,9). Als inhaltliche Beſtimmtheit des 
göttlichen Weſens aber tritt bald die ſtrafende Gerechtigkeit, vor der 
man ſich fürchtet, bald die verzeihende Barmherzigkeit, an die man 
ſich wendet, dem Beter ſtärker in das Bewußtſein. Ein bedeutſamer 
Zug endlich iſt der, daß vor allem die Armen und Unterdrückten ſich 
an Jahve wenden (Pſ. 9, 10; 25, l6ff.; 40,185 70,6 [74,21]; 86,1; 
109,22; Thren. 3,19), den feine Profeten von Amos an (2, 6f.; 4,1; 
5,1 f.; 8, 4ff.) als den Hort und Schützer der Witwen und Waiſen 
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- verkündet und die Pſalmiſten als folchen beſungen haben (Pf. 10,14. 18; 


12,6; 22,25; 35,10; 69,34; 107,41; 109,31; 132,15; 140,13; 
146,4 und das Zitat in Jer. 20, 13) ö2. 

13. So erwächſt auf dem Boden der religiöſen Erfahrung von 
Jahve als dem machtvoll die Geſchichte lenkenden Bundesgotte ein echtes 
Gebetsleben. Soviel andere Elemente auch in die Jahvereligion aus 
primitiver Urzeit und den älteren ſemitiſchen Kulten mit hineingenom— 
men oder im Laufe der Entwicklung von den Kananäern und den an— 
deren Nachbarſtämmen ſowie aus den Religionen der Weltreiche neu 
eindrangen, ohne daß es ſtets gelang, ſie völlig zu aſſimilieren oder 
abzuſtoßen, das bleibt das Charakteriſtikum des iſraelitiſchen Gebets 
lebens, daß es Appell an dieſen perſönlich waltenden Gott iſt. Damit 
iſt nun ſofort gegeben, daß auch die Wandlungen des Gottesbegriffs 
im Laufe der Jahrhunderte ihren Einfluß auf das Gebetsleben gehabt 
haben. Der ſtreng ſittliche, von ſeinem Volke gerade um des Bundes 
willen mehr als von den andern fordernde Jahve der Profeten verlangt 
ein anderes Gebet als der ſtark naturhafte Züge tragende Gott der 
Volksmaſſen, den man durch Opfer zu gewinnen hofft. In Jeſ. 1, loff. 
haben wir den klaſſiſchen Ausdruck für den Zuſammenſtoß beider Typen 
vor uns. Die ſtärkere Betonung der kultiſchen Seite im Heiligkeits⸗ 
begriff bei Ezechiel bedingt ihrerſeits eine andere Einſtellung des Betens 
als die allein auf das Sittliche, vor allem das Soziale, gerichtete An⸗ 
ſchauung etwa eines Amos. Oder wäre etwa dieſem eine Bitte wie die 
des Ezechiel in 4,14 möglich geweſen? Vor allem aber mußte eine 
tiefgreifende Wandlung von weitreichendem Einfluß ſein, das Durch— 
dringen des Individualismus, durch das die Stellung des einzelnen 
zu Jahve ſich grundlegend änderte. Wir ſahen, daß für die ältere Zeit 
der einzelne ſich an dieſen wendet als Glied des Volkes. Es ſteht nicht 
ſo, daß Jahve nur in Angelegenheiten der Nation hätte angegangen 
werden dürfen. Wohl mag das einzelne iſraelitiſche Haus oft am Tür⸗ 
pfoſten oder ſonſt ſeine Hausgötter gehabt haben, die für die Dinge 
des alltäglichen Lebens zu ſorgen hatten, gleichwohl zeigen unſre alten 
Quellen auch eine Fülle von Gebeten an Jahve für private Bedürf— 
niſſe ss. Allein die mehrgliedrigen Epikleſen, von denen wir oben ſprachen, 
(ſ. S. 9) zeigen, daß man ſich auch mit ſolchen Angelegenheiten an 
dieſen und keinen anderen Gott wandte, weil man als getreuer Iſraelit, 
dazu verpflichtet war (ef. 2. Reg. 1,6) und nach der bisherigen Erfahrung 
des Volkes bei ihm auf Erfüllung der Bitte hoffen durfte !. Man hat 
vielfach gemeint, Jeremia ſei der erſte geweſen, bei dem ein perſön— 
liches, unter heißem Ringen und viel Anfechtungen erprobtes Ver— 
hältnis zu Jahve im Gebet ſich ausgewirkt habe. Das iſt inſofern richtig, 
als wir bei ihm dies Neue zuerſt deutlich aufzeigen können, doch iſt ſein 
Innenleben nur ein Beiſpiel für die tiefgreifende ſozialpſychiſche Wand— 


Hempel, Gebet und Frömmigkeit im A. T. 2 
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lung, die unter der Fülle der Reizmaſſen der Aſſyrerkriege und ihrer Be⸗ i 
gleiterſcheinungen nach allgemeinen geiſtesgeſchichtlichen Geſetzen vor ſich 


gehen mußte ss. Außerlich kommt fie darin zum Ausdruck, daß neben 
der Epikleſe „Jahve, Gott Iſraels“ die andere „Jahbe, mein Gott“ 
auftritt. Auch die letzte Wurzel für die Auflockerung der alten Gate 
tungen der Kultgebete liegt hier; das neue perſönlich gewordene Seelen? 


leben zerreißt, wie es in ſich ſelbſ die Feſſeln des Typus und der Kon⸗ 
vention geſprengt hat, ſo auch die hergebrachten Formen ſeines Aus⸗ 
drucks. 

Nun hat aber der Glaube an Jahve als den Volksgott auch dieſe 


Wandlung überdauert. Wie es dazu kam, kann hier nicht ausgeführt 5 


werden, ich habe das an anderer Stelle verſucht. Daher bleibt auch 
in der ſpäteren Zeit — ich erinnere nur an die Gebete in Jeſ. 63 f. und 


Eſr. 9 — das Wirken Jahves an dem Volk und für das Volk ein N 
bevorzugter Gebetsinhalt. Schon dies eine Beiſpiel aber kann und muß 


uns davor warnen, nun etwa auf Grund des oben Ausgeführten ein Ent⸗ 


wicklungsſchema aufſtellen und die uns überlieferten Gebete hineinpreſſen f 


zu wollen. Lebendige Frömmigkeit äußert ſich, gerade je kräftiger und 


lebendiger fie iſt, deſto urwüchſiger und von aller Reflexion unberühr⸗ 


ter. „Unter der Decke hoher Kulturen und Religionen leben die reli⸗ 
giöſen Urtriebe mit unüberwindlicher Gewalt fortss.“ Nicht um ein 
ſich ausſchließendes Nacheinander, ſondern um ein mannigfaches Neben⸗ 
einander handelt es ſich, ſo aber, daß manche Arten des Gebetes in 
ihrer Beſonderheit erſt zu einer beſtimmten Zeit auftraten, da vorher 
die Vorausſetzungen ihrer Entſtehung noch nicht gegeben waren. In 
dem Sinne iſt das Gebetsleben des A. T. mit der Entwicklung des 
Gottesbegriffs eng verknüpft, als beide auf der gleichen pſychologiſchen 


Grundlage ruhen, dabei wird man ſich jedoch hüten müſſen, individuelle | 


Züge der einzelnen religiöſen Perſönlichkeit einem Syſtem zuliebe ſcha⸗ 
bloniſieren zu wollen. Will man aber, was die Kultlieder betrifft, ſich 
dieſen Sachverhalt an einem Beiſpiel klar machen, ſo halte man die 
kirchlich gebundenen Geſänge des Mittelalters neben die aus der neuen 
individualiſtiſchen Periode ſtammenden, die mit der Reformation für 
die chriftliche Religion anhebt, oder beachte, wie das Wir im Kirchen: 
lied der erſten nachreformatoriſchen Zeit dem Ich der ſpäteren Zeiten 
weicht. 

14. Das Gebetsleben des A. T. ruht auf der Erfahrung des 
Volkes, daß ſein Gott Jahve ein mächtiger, der mächtigſte, ja der ein⸗ 
zige Gott ſei. Daraus ergeben ſich die Gebetsinhalte von ſelbſt. Wo 
Gott als der ſtarke Helfer erlebt wird, da entlädt ſich die Seele in 
Jubel und großer Freude, die ſich in Ausdrucksbewegungen der Hände 
und Füße, in lautem Schreien oder begeiſterten Worten Luft macht. 
Wo dichteriſche Begabung der Stimmung ſolcher Stunden künſtleriſch 


N 


ey 


gekonnten Ausdruck zu verleihen vermag, entſteht der e der die 
iſraelitiſche Religion von ihren Anfängen an bis auf ihren Höhepunkt 
in der Profetie und über das nachexiliſche Judentum hinweg bis in das 
Neue Teſtament hinein begleitet. Wie Deutero⸗Jeſaja von der Herrlich⸗ 
keit feines Gottes, der in den grauen Tagen der Vorzeit die Welt ges 


ſchaffen hat und nun den Wunderweg durch die Wüſte und den Neu⸗ 
bau der heiligen Stadt durch ſein Machtwort hervorrufen wird, ſo er— 


füllt iſt, daß er ſeinen Namen kaum ausſprechen kann, ohne unter 
kühner Zerſprengung der Formen der profetiſchen Rede mit hymniſchen 
Motiven ihn auszuſchmücken, ſo reißt ja auch einen Paulus der Gedanke 
an das, was Gott in ſeinem Herrn ihm geſchenkt, immer aufs neue 
zu jubelndem Ausruf hin. Man denke etwa an 2. Kor. 1,3—7 mit den 
für den Hymnus charakteriſtiſchen Stilmerkmalen, dem Partizip in 1,3 
und dem „denn“ in 1,5. Es iſt für uns ein beſonders glücklicher um⸗ 


ſtand, daß wir gelegentlich den Hymnus mitten aus dem Leben heraus 


entſpringen ſehen, fo am Anfang der iſraelitiſchen Volksgeſchichte in 
Ex. 15 (ef. auch Judith 16) oder in den Prozeſſionshymnen, wenn im 
Feſtesjubel die Tore des Tempels der Lade ſich öffneten (Pſ. 24; 100). Der 
Lobpreis ſchildert, was die Gottheit Gewaltiges getan hat. So war es 
in Iſrael, fo war es längſt vordem in Babylonien und Agypten geweſen. 
Für Iſrael waren dieſe Großtaten Gottes, zwar nicht ausſchließlich — 
ef. den Erntedank in Pf. 67 — aber überwiegend geſchichtlicher Art, 
vor allem die Wunder des Auszugs aus Agyptenland (Pf. 105, 26 ff.; 


106, 7ff.; 135, ff.; 136, 10 ff.) beſingt die anbetende Gemeinde. Aber 


ein anderes Motiv noch hat im Lobgeſang ſeine feſte Stelle: der Schöp⸗ 
fungsgedanke. Schon ehe es eine iſraelitiſche Religion gab von den 
Göttern der Nachbarvölker ausgeſagt, drang er mit dem Hymnus in 
den iſraelitiſchen Gottesdienſt ein und ward auf Jahve übertragen. Eine 
literariſche Form iſt ja nie etwas ſchlechthin leeres, an ihr haften un— 
ablöslich auch inhaltliche Momentes“. Die Kraft der neuen Religion 
wird ſich darin zeigen, wieweit ſie auch ſolche ſachlichen Stücke ſich zu 
aſſimilieren vermag. In dieſem Falle iſt es der iſraelitiſchen Religion 
in hervorragendem Maße gelungen. Man achte nur etwa darauf, wie 
ſchon der Jahviſt in ſeinem Schöpfungsbericht nicht, wie es die baby— 
loniſchen Verſionen tun, eine Vielheit von Göttern, ſondern wie er nur 


Jahoe allein tätig fein läßt. Umſo weniger iſt es verwunderlich, wenn 


im Lobpreis, der ja ſtets die Bedeutung des beſungenen Gottes noch 
ſtärker unterſtreicht als die Proſaerzählung, die eigene Note, die der 
Schöpfungsgedanke durch ſolche Konzentration auf einen und ſpeziell 
auf dieſen Gott gewinnt, ſcharf hervortritt. An zweierlei läßt ſie ſich 
am deutlichſten aufzeigen. Einmal an Pf. 89. Da ſehen wir uraltes 
mythologiſches Gut vor uns, den weltenſchaffenden Gott im Zweikampf 
mit den Ungeheuern der Urzeit und dem ungeſtümen Meer. „Das 
0 * 


Bemerkenswerte iſt aber, daß die Schöpfung hier nicht, wie ſonſt ſo oft 
bloß als Beweis göttlicher Macht vorgeführt wird, ſondern ... als | 
Beweis der Treue. .. . Jahve benutzt dieſe Allmacht im Dienſte der 
Gerechtigkeit und Treue, vor allem zur Rettung feines Volkes es.“ 

Der ſittliche Gott iſt der Schöpfer und Herr der Natur! Und das 
andere iſt dieſes. Wie wir ſahen, ſind bei Deuterojeſaja die hymniſchen 
Einführungen der Jahveſprüche vom Schöpfungsgedanken erfüllt. Die 
Folgerung aber, die der Profet daraus zieht, gipfelt in dem Gedanken, 
daß Jahve, wie er objektiv der einzige Gott iſt, auch von allen Völkern 
und Zungen als ſolcher anerkannt ſein will (Jeſ. 45,18 ff., vor allem 
23). So hebt ſich in dem überſtrömenden Gefühl des Jubels über den 
gewaltigen Gott, den Schöpfer und Helfer, die iſraelitiſche Religion 
über ſich ſelbſt hinaus. Aus einer Stimmung heraus ſind der Hymnus 
und der Gedanke der Weltreligion geboren, in Urzeit und Endzeit ſchaut 
der Beter nur einen am Werk, anbetungswürdig und angebetet, ſeinen 
Jahve! ö 
Doch auch perſönliche Religioſität hat im Hymnus ihren Ausdruck 

gefunden. Die Erinnerung an Wohltaten, die Jahve dem einzelnen 
erwieſen, fehlt keineswegs und nichts zeigt vielleicht ſo deutlich wie 
dieſe individuellen Hymnen die Intenſität und Hochſpannung des reli? 
giöſen Lebens, das ſich auch in den Schickſalen des kleinen Einzeldaſeins 
von dem großen Gott Himmels und der Erde getragen weiß. Charakte⸗ 
riſtiſch für den hier vor allem in Frage kommenden 103. Pſalm iſt nun 
die Form der Mahnung, die er darbietet. Der Hymnus ſetzt ſeinem 
ganzen Stimmungsgehalt nach mehrere handelnde Perſonen voraus: den 


Vorſänger, der die Aufforderung zum Preife Jahves an den Chor der 


die feiernde Gemeinde richtet, und ebendieſe, die die Begleitmuſik 
dazu machen oder den Refrain, etwa das dazu gewordene, einſt wohl die 
Urzelle des Hymnus darſtellende Halleluja wiederholen“. Hier iſt's 
die eigene Seele, die zum Lobpreis über den ſündenvergebenden, hei⸗ 
lenden und ſtärkenden Gott aufgerufen wird, wie umgekehrt im Über⸗ 
ſchwang des Gefühls gelegentlich der menſchliche Chor völlig vergeſſen 
wird und an ſeine Stelle Sonne und Mond und die leuchtenden Sterne 
allzumal (ef. Pf. 148,3) oder die Heerſcharen der oberen Welt (cf. 
Pf. 29,1) treten. Es ft ja eine bekannte pſychologiſche Erſcheinung, 
daß die in einer zu gemeinſamem Tun verſammelten Menge herrſchende 
Stimmung nicht nur eine Summierung der in den Einzelnen ohnehin 
lebendigen darſtellt. Vielmehr werden in ſolchen Stunden Kräfte ent⸗ 
bunden, die im Schwung der Begeiſteruͤng die Feiernden aus den nor⸗ 
malen Geleiſen herausreißen. So haben wir in dieſer Aufforderung 
an übermenſchliche Mächte, in das Lob Jahves einzuſtimmen, einer Auf⸗ 
forderung, in der wie im Deboralied das Heer der Sterne völlig Jahve 
untergeordnet und aller eigenen göttlichen Macht entkleidet iſt, einen 


| „ 
zweiten Gradmeſſer für die von rauſchender Muſik der Pauken und 
Harfen (Pf. 149,3), der Poſaunen und Zymbeln (Pf. 150) getragene 
Begeiſterung für den herrlichen Gott, den zu preiſen der Himmelskörper 
3992 5 1 (Pf. 19), deſſen Spielzeug das Untier des Chaos 
104, 26). a 

AIs. Aber wenn auch, wie wir ſoeben ſahen, der Hymnus ſich 
gelegentlich den Dingen und Angelegenheiten des Einzelnen zuwendet, 
ſo haben doch die Gefühle, die Gottes Taten in dem perſönlichen Leben 


des Beters auslöſen, ſich eine beſondere liturgiſch ſtark gebundene Aus⸗ 


drucksform geſchaffen, das Danklied. Auch dieſes iſoliert, zumal ſolange 
mit dem Dankopfer aufs engſte verbunden war (ſ. S. 6), den Beter 
nicht von der Gemeinde, weiß ihn vielmehr inmitten einer feiernden Schar, 
die dann, wie Dtn. 12,18 vorſchrieb, zum fröhlichen Mahle geladen 
ward. Wie der Hymnus gelegentlich dem Miſſionsgedanken dienſtbar 
gemacht wird (ef. Pf. 145, lo ff.), fo iſt es der Zweck des Dankliedes, 
andere durch Erzählung der Gnadentaten Jahves von ſeiner Güte und 
Macht zu überzeugen. Aber ſie ſind hörende Objekte, nicht mittätige 
Subjekte der Feier. Als Gebet des Einzelnen geht es in dem Inhalt 
der Dankſagung naturgemäß in ungleich ſtärkerem Maße als der Hym⸗ 
nus dem realen Leben nach. Vor allem iſt es Rettung aus Krankheit, 
für die gedankt wird. In einer lebensfrohen und lebenskräftigen Nation, 
in der dem einzelnen nach dem Tode weder eine religiös orientierte 
Seligkeit noch eine Fortſetzung des diesſeitigen Treibens mit ſeinen 
Kämpfen und ſeinen Freuden, weder ein Daheimſein im Vaterhaus noch 
Walhalla winkte, ſondern nur ein Schattendaſein in der Scheol, in 
einem ſolchen Volke mußte der Tod als der ſchlimmſte der Schrecken 


gelten. Weſſen Seele Jahve aus der Scheol geführt (Pf. 30,4; cf. 


56,14; 86,13), wen er aus dem Tode entnommen (Pf. 116, 8), und 
aus der graufigen Grube, aus kotigem Schlamme gezogen (Pf. 40,3), 
der hat wahrlich Urſache genug, ihm zu danken, und all' die anderen, 
die er aus mannigfachen Fährlichkeiten gerettet, vor böſen Feinden und 
ihren Nachſtellungen bewahrt (3. B. Pſ. 18, 18), denen er Recht verſchafft 
(3. B. Pſ. 9,5) und Kraft geſchenkt (Pf. 138,3), ſchließen ſich ihm an. 
Nun von aller Not befreit erinnert ſich der Beter daran. was er in der 
Stunde der Gefahr als Bitte vor Jahve gebracht, führt alſo im Dank— 
lied das einſt geſungene Klagelied wörtlich oder wenigſtens andeutungs— 
weiſe an; durch den Abſtand beider tritt die Größe der Hilfe umſo 
deutlicher hervor. Von dieſer Art religiöſer Dichtung, die bereits im 
Altägyptiſchen begegnet do, haben wir in unſerm Geſangbuch ein bezeich— 
nendes Beiſpiel: ö 
„Ich rief zum Herrn in meiner Not: 
‚Ach Gott, vernimm mein Schreien!’ 
Da half mein Helfer mir vom Tod 


2 


Und ließ mir Troſt gedeihen. 

Drum dank', ach Gott, drum dank' ich Dir! 
Ja danket, danket Gott mit mir, 

Gebt unſerm Gott die Ehre!“ 

Hier finden wir ſämtliche Stücke des iſraelitiſchen Dankliedes mit 
Einſchluß der Aufforderung an die Gemeinde beiſammen. Ganz ana⸗ 
log iſt Pf. 30 gebaut, in dem die Verſe 10 und 11 durch ihre Einleitung 
(30,9) deutlich als ein ehemals wiederholt geſungenes, jetzt erhörtes 
Gebet gekennzeichnet find (ef. auch Jeſ. 38, 10 ff.). 

Allein gerade angeſichts ihrer Einſtellung auf die Erfahrungen 
des Einzelnen fällt bei einem Vergleich der erhaltenen Beiſpiele 
dieſer Gattung ihr ſtark formelhafter Charakter auf, der ſich in zahl⸗ 


reichen wörtlichen Anklängen und einer gewiſſen Vorliebe für allgemein | : 


gehaltene, vor allem auch bildliche Ausdrücke geltend macht. Nicht 
jeder, der im Tempel fein Dankopfer darbrachte, war eben imſtande, 
das dazugehörige Lied zu dichten. Er benutzte Formulare, die ihm der 
Prieſter zur Verfügung ſtellte, und ebenſolche, die für alle möglichen 
Fälle gelten ſollen, können nicht allzuviel auf Einzelheiten eingehen, 
müſſen vielmehr ſtatt individuellen Lebens typiſche Züge darbieten. Auch 


als das Dankgebet vom Opfer ſich löſte, änderte ſich doch in dieset i 


Hinſicht die Lage nicht. Das bedeutet aber, daß wir in den Danklieden 
an die wirklichen religiöſen Empfindungen des einzelnen Beters nur 
mittelbar herankommen; auch der öffentliche Charakter ihrer Abſingung 
mußte ja die Ausſprache gerade der innerlichſten Dinge verhindern. Ihre 
tiefſten Erfahrungen birgt die Seele keuſch in ſich. Stoßſeufzer, den 
Dank des von Not befreiten Gemütes ganz ungebrochen wiedergebend, 
hat die Literatur uns nicht aufbewahrt. Auch da, wo wir ihnen vielleicht 
am nächſten kommen, in den Dankſprüchen der jungen Mütter, die die 
Geburtsgeſchichten der Geneſis begleiten, weiſt ſchon die durchgängig 


poetiſche Form die ſtiliſierende und dabei ihrerſeits ſelbſt wieder unten \ 


Stilzwang ftehende"! Hand auf. 

16. Auch die Klagegebete begegnen uns nun in doppelter Ge⸗ 
ſtalt, als Volksklagelieder und als Klageſang des Einzelnen. Wie den 
Hymnus in Ex. 15, fo ſehen wir das Volksklagelied in Joel 1,13ff. 
und 2,17 aus der lebendigen Situation herauswachſende. Groß iſt die 
Not, die über das Volk hereingebrochen iſt. So radikal haben die Heu⸗ 
ſchrecken alles Gras und Grün aufgefreſſen, daß ſogar die Opfer haben 
eingeſtellt werden müſſen. Da wird ein großer Bettag ausgeſchrieben: 
Trauergewand legen die Prieſter an, weinend und klagend ſammeln 
ſie ſich zwiſchen dem Altar, von dem kein Rauch gen Himmel zieht, und 
dem Heiligen des Tempels. Im Vorhof aber drängen ſich, von dem 
Schrecken weckenden Ruf des Lärmhorns zuſammengerufen, die Bürger 
der Stadt, alle ohne Ausnahme. Nicht einmal die menſchlichſten Ent⸗ 


„ 


ſchuldigungen, die Jeſus mit feiner feinen Beobachtungsgabe den Leuten 


ablauſcht, gelten jetzt; auch Braut und Bräutigam müſſen erſcheinen. 
Laut ſchreiend laſſen ſie ihre Klage zu Jahve aufſteigen. Und nun das 
h Merkwürdige: das in Joel 1 eingelegte Gebet paßt ſtreng genommen 


nicht auf die Lage, in die der Profet es hineinſtellt. Es handelt nicht 
von der Heuſchreckenplage, ſondern von einer — in ihren Wirkungen 


ja freilich ſehr ähnlichen — großen Dürre, die mit den Farben der 

5 Unheilseschatologie gemalt wird. Die Erſcheinung, die uns hier be⸗ 

gegnet, iſt die gleiche wie beim Danklied; nicht jede Lage brachte einen 
. eigenen Sang hervor. Wenn nur das Led, das man anſtimmt, nach 
Wortlaut und Weiſe ungefähr der Stimmung Ausdruck verleiht, die den 

Menſchen gerade beſeelt! So gut wir in Frankreichs Schützengräben 
die „Reiſe nach Jütland“ ſangen, oder auch an anderen Stellen der 


Front der wehmütige ernſte Sang vom Argonnerwald zu hören war, 


ſo gut iſt es auch im religiöſen Leben nicht die im Texte ausgemalte 
Einzelheit, ſondern der geiſtige Geſamtgehalt — in unſerm Falle 
alſo die bewegte Klage über die Not und die daraus entſpringende Bitte 
um Hilfe — der über feine Verwertbarkeit entſcheidet. In wievielen 
Kirchen iſt wohl im Dezember 1914 nach den langen und unerhört 
ſchweren Kämpfen bei Lodz das Niederländiſche Dankgebet mit ſeinem 
Bekenntnis 

Da ward kaum begonnen 

Die Schlacht ſchon gewonnen 
angeſtimmt. So wird uns die gleiche Beobachtung im alten Iſrael 
nicht wundern dürfen; fie mahnt uns aufs neue, die individuelle Gebets⸗ 
frömmigkeit und die offiziellen Gebetsliturgien nicht ohne weiteres in 
eins zu ſetzen. 

17. Klagelieder, in die Bitte um Abſtellung der in möglichſt 
grellen Farben gemalten Not und ein Gelübde ausklingend, ſang man 
in allen Fährlichkeiten des Volkslebens, wenn die Heuſchrecken flogen 
oder der Feind ins Land fiel, wenn Dürre die Auen verſengte und der 
erſehnte Regen ausblieb. Not lehrt beten, da wenigſtens, wo die Voraus⸗ 
ſetzung jeder Gebetsfrömmigkeit, der Glaube an den lebendigen Gott, 
noch ungebrochen in den Maſſen lebt. Das Volk als ſolches ſah in 
Iſrael feine Unglücksfälle“s fo gut wie der einzelne feine Krankheit, 
die nach dem oben Geſagten die Hauptveranlaſſung des Privatklage⸗ 
ſangs iſt, oder wie die junge Gattin die größte Schmach des orientaliſchen 
Weibes, die Kinderloſigkeit, als von Jahve gewirkt an. Er allein kann 
ſie wenden, weil nur er ſie geſandt. Es iſt bezeichnend, daß nirgends 
von den Dämonen, dem böſen Labartu oder ſeinen Genoſſen, der ge⸗ 
fürchteten Schar der 7 Plagegeiſter der Babylonier die Rede iſt, umſo 
mehr, als ja das Spätjudentum auf dieſem Gebiete ganz anders dachte 
und das Gebet um Befreiung von der Krankheit weithin durch den 
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an des fie verurſachenden Dämons erſetzt hat”. Und man ; 
weiß auch, warum Jahve Niederlage im Kriege oder Krankheit und Tod 
über den Einzelnen ſendet; es iſt ſein Zorn über die Sünde, der beides 


bewirkt. So gilt es denn, entweder Jahve durch eine „Unſchuldser? 


klärung“ davon zu überzeugen, daß ſeine Strafe auf falſchen Voraus⸗ 
ſetzungen ruht (ef. z. B. Pf. 7) oder aber durch ein offenes Bekennt⸗ 
nis der Schuld, verbunden wohl auch mit allerhand Opfern und Sühne⸗ 
zeremonien, dieſelbe zu befeitigen und Möglichkeit der Begnadigung zu 
ſchaffen. So gehört das Bußgebet mit dem Klagelied eng zuſammen. 
Allein fo echt bei einem Teil der hierher gehörigen Pſalmen, m. E. 


vor allem dem 51. dgs Sündengefühl iſt, das menſchliche Herz hat 


ſeine verſteckten Winkel, in denen zu allen Zeiten geheime und dunkle 
Triebe ſich bergen, die auch die echteſten religiöſen Regungen vergiften. 
Die Profeten wußten wohl, warum ſie ihrem Volke mißtrauten, warum 
Jeremia auf das ſo rührend klingende Bußgebet in dürrer Zeit, das 
er in Kapitel 14 wiedergibt, einen ſo grauſam harten Jahveſpruch ver⸗ 
künden mußte: nun gerade gedenkt er eurer Schuld (14, 10)! Er ſteht 
mit ſolcher Antwort nicht allein; ſchon längſt vor ihm weiß Hoſea, daß 
Iſraels Bekehrung doch nur vorübergehend fein wird und daß deshalb 
die profetiſche Rede nur Unheilsankündigung fein kann (6, 4f.). Es 
lag ſo nahe, mit dem Munde Bußgebete zu ſprechen, die nicht des 
Herzens echte Umkehr, ſondern die Abſicht, die Plage abzuſchütteln, 
eingegeben hatte. Daß aber auch andere Gottesantworten erfolgten, zeigt 
Pi. 85. Die Beter ſeufzten unter der Laſt des gegenwärtigen Zornes; 
ſie erinnern ihren Gott an die ehemals geſpendete Huld. Und ſiehe, 
da raunt es dem einen im Ohre und er verſtummt und lauſcht, was 
Jahve ihm zu ſagen hat, und ein herrliches Zukunftsbild von göttlicher 
Hilfe und neuen, beſſeren ſittlichen Zuſtänden im Volke darf er der auf⸗ 
horchenden Menge verkünden (ef. auch Hof. 14,2 ff.). Tiefere Seelen 
endlich beten um Bewahrung vor Schuld (ef. Pſ. 141, 3f.; Sir. 
23,4 6). 

18. Auch bei den Klageliedern aber finden ſich Spuren, die 
darauf hindeuten, daß dieſe Art der Kultdichtung nicht rein iſraelitiſchen 
Urſprungs iſt. In einem Bußlied des Volkes, das Hofen mit der 
eben beſprochenen Antwort bedenkt, begegnen uns die merkwürdigen 
Worte: Er macht lebendig nach 2 Tagen; er wird uns am dritten Tage 
aufrichten, daß wir vor ihm leben. Der im Orient uralte Gedanke der 
Auferſtehung am dritten Tage, den wir bis in die ſumeriſche Zeit zurück- 
verfolgen können, tritt uns hier in ſeiner Übertragung auf das Volk 
entgegen. Ich ſage abſichtlich: feiner Übertragung, denn das Urſprüng⸗ 
liche iſt nicht dies, daß Menſchen wiederkehren, weder Völker noch der 
Einzelne, ſondern der, der zum Leben neu erweckt wird, iſt der geſtorbene 
Gott. Tamuz⸗Adonis ſinkt zur Unterwelt, von Iſchtar beklagt, Iſchtar 


IB 


65 ſelbſt hält ihre Höllenfahrt, und ſolange ſie drunten in der Tiefe weilt, 

ſteht auf Erden alles Wachstum ſtill. Wie ſie aber aus der Unterwelt 
zurückkehren darf, ſo wird an jedem Neujahrsfeſt in Babylon die Auf⸗ 
erſtehung Bels gefeiert”. Daß ſolche Mythen auch in Iſrael nicht un⸗ 
bekannt waren, iſt durch mannigfache Spuren geſichert. In Jeſ. 14 
haben wir ein dem Sang von Iſchtars Höllenfahrt eng verwandtes 
Lied von dem Sturz des Morgenſterns in die Unterwelt in bildlicher 
Anwendung vor uns. Jeſ. 17,10 b zeigt uns die Frauen von Jeruſalem, 
wie ſie, ſtatt auf Jahve zu trauen, Adonisröschen pflanzen und hegen, 
Ez. 8,14 ſchildert gar eine Tamuzklage, die dieſelben Weiber am Tor 
des Jahvetempels zur Mitternacht halten. Ebenſo weiß Sach. 12,10 f., 
daß die Klage um Hadad in der Jezreelebene geübt wurde. 2. Malk. 

12,26 kennt einen Tempel der Atargatis”, So legen es Fälle wie 

Hof. 6 nahe, daß die an Jahve gerichteten Volksklagelieder in dürrer 
Zeit von ſolchen in Iſrael illegitimen Klagen um die geſtorbene Vege— 

tationsgottheit nicht unbeeinflußt geblieben find. Auch hier aber 
gilt das gleiche wie beim Hymnus: Es iſt ein Zeichen für die ge— 

waltige Lebendigkeit der iſraelitiſchen Religion, wie fie die daher ſtam⸗ 
menden Motive ſich aſſimiliert hat, ſie dem Mythologiſchen entnahm und 

ihrer eigenen hiſtoriſchen Einſtellung entſprechend umgeſtaltete. Wie 
ihr Jahve von Anfang an der in der Geſchichte ſich offenbarende Gott 

iſt, fo iſt er es, der den „Morgenſtern, Auroras Sohn“, den Baby: 

lonier⸗König, in einem beſtimmten geſchichtlichen Augenblick zur Hölle: 
hinabſchleudern, der das Volk aus den über dasſelbe hereingebrochenen 
geſchichtlichen Plagen befreien wird. 

19. Es würde den Rahmen unſres Vortrags ſprengen, wollten 
wir die Gebetsinhalte des alten Iſrael tiefer in die Einzelheiten hinein— 
verfolgen, etwa über die Beſonderheiten des Königsgebetes noch aus⸗ 
führlich handeln. Die drei großen Hauptmotive, die den Menſchen 
überwältigende Herrlichkeit und Güte Gottes, die auf ſeinem Leben 
laſtende Sorge und Not und die feine Seele beunruhigende Schuld find- 
an uns vorbeigezogen. Ich habe ſie abſichtlich an den Kultliedern ſtatt 
an den hin und her in die Geſchichtserzählung eingeſtreuten unreflek— 
tierteren, oft auch in der ſchlichteren Proſa gegebenen Gebeten auf— 
gezeigt, um zugleich das Verhältnis von öffentlichem und privatem Gebet 
beleuchten zu können. Wohl wird das Kultgebet auch da, wo der ein⸗ 
zelne es ſpricht, dem individuellen Leben nicht immer gerecht, allein 
gerade der relativ geringe Grad der Spannung zwiſchen beiden, der das 
in der Natur der Sache liegende Maß nicht überſchreitet, ift für die 
iſraelitiſche Religion bedeutſam. Hier klafft nicht, wie im Babylonifchen: 
ſo häufig, zwiſchen innigen Außerungen der individuellen Frömmigkeit 
und dem kultiſchen Rahmen, in die geſtellt find, eine unüberbrückbare 
Kluft, hier find auch nicht gelegentlich „Zeugniſſe einer tiefen ſitt⸗ 


RT 


lichen Empfindung eng verknüpft mit dem einfättigften Hokuspokus 1 


des Beſchwörungsformelkrams!«“, vielmehr hat hier das lebendige tele 
giöſe Empfinden auch die Kultgebete mit heiligem Feuer durchglüht, 
ſodaß ſie auch da als Zeugniſſe der wirklichen Gebetsfrömmigkeit gelten 
können, wo die ſtiliſierende und künſtleriſch formende Hand ſich ſtärkern 


bemerkbar macht, ob ſie gleich beim Dankgebet ſtärker hervortritt. 


20. Ein Gebetsinhalt aber fehlt, den wir vom chriſtlichen Stand⸗ 8 


punkt aus ſchmerzlich vermiſſen, das Gebet um das ewige Heil der 
Seele. „Mache mich ſelig, o Jahve“, man braucht die Worte nur aus⸗ 
zuſprechen, um ſich der Unmöglichkeit einer ſolchen Bitte im Rahmen der 
iſraelitiſchen Religion bewußt zu werden. Und doch haben wir einen 


Punkt, an dem gerade im Gebet die Seele, ſeitdem er Einzelne ſich ſeinen 


ſelbſt als emes religiöſen Subjektes bewußt geworden war, über das 
Grab hinaus ihr Sehnen erſtreckt. Nicht, wie man nach dem Vorher⸗ 


gehenden vielleicht erwarten könnte, aus der die Krankheit übertreibend 
als Tod und die Geneſung als Auferſtehung darſtellenden Sitte den 
Dank⸗ und Klagelieder (ef. Pſ. 88 oder Jon. 2) heraus hat ſich der 
Glaube der ſie wieder und wieder ſingenden oder hörenden Gemeinde 


des jenſeitigen Lebens bemächtigt, vielmehr bedurfte es unerhört ſchwerer 
Lebensſchickſale einzelner, um der Religion die Stoßkraft zur Nieder⸗ 


reißung auch dieſer Schranke zu geben. Bei Deuterojeſaja iſt es, wenn 


wenigſtens Mowinckel richtig geſehen hat, das Bewußtſein ſeiner pro⸗ 
fetiſchen Sendung, das ihn angeſichts des Todes den kühnen Gedanken 


faſſen läßt: Jahve muß mich zu neuem Leben erwecken. In ähnlich x 8 


ſchwerer Lage führt der Dichter des Hiob ſeinen Helden vor. Aus 
einer beſonderen Stellung zu Jahve aber konnte dieſem eine beſondere 
Hoffnung nicht erwachſen, Deuterojeſajas Glaube war unübertragbar. 
Vielmehr ſehen wir in Kap. 14 den Dichter mit feinem Gotte ringen. 


Leid iſt Strafe für Sünde, hält man ihm entgegen. Bald wird ſein 0 


Tod in den Augen der Mitmenſchen das Urteil über ihn als einen 


um beſonderer Schuld willen von Gott Geſchlagenen und Gemarterten 5 


feſt und unaustilgbar gemacht haben. Und doch weiß er ſein Gewiſſen 
frei von ſolchen Freveln, wie ſie allein ſo großes Leid ſittlich berechtigt 


erſcheinen ließen. Aber, ſo dämmert die Frage auf, iſt der Tod denn 


wirklich das letzte Wort? Der Volksglaube ſagt's, daß, ſolange der 
Himmel ſteht, es kein Erwachen von dem Schlafe geben wird. Aber 
wie? Wenn nun der Aufenthalt in der Scheol nur ein vorübergehender 
wäre, bis die Fluchzeit abgelaufen (ef. Jeſ. 26,201), bis Jahve wieder 
des ihm einſt Getreuen gedenken würde? Doch es ergeht, wie im 
letzten Satz der 9. Symphonie Beethovens; wohl iſt das Freudenthema 
ſchon erklungen, aber wieder rauſchen „dieſe Töne“, die verzweifelten 


Akkorde des erſten Satzes auf: „Wird auch ein toter Menſch leben?“ 8 
Iſt denn das möglich? Ja, wenn es ſo wäre, welch herrlicher Zuſtand: 
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der Duldet ſeinem Gott, der ſich nach ihm ſehnt, Antwort gebend, die 
Schuld verziehen! Und was hier noch im Dämmerlicht einer ſchwanken⸗ 
den Hoffnung bleibt, im 19. Kap. iſt's zu einem jubelnden „Ich weiß“ 
geworden, das freilich für den weiteren Verlauf des Gedichtes und in 
Sonderheit für die Löſung des Konfliktes keine Rolle ſpielt. Zu neu 
war dieſe aufblitzende Hoffnung und zu fremdartig in dem ſonſtigen 
Gedankenkreis. Daß aber überhaupt im Gebete eine ſolche ganz un⸗ 
mythologiſche, rein religiöſe Ewigkeitserwartung entſtand, iſt eine jener 
Großtaten, durch die die iſraelitiſche Frömmigkeit über ſich ſelbſt hinaus⸗ 
weiſt, und mit kühnem Dennoch allem Leid der Welt ſich enthebt in 
ein Entrücktſein (laqach) in die Gottesnähe (Pf. 73,23 ff.) 7. 


Eine weſentlich feſtere Stellung innerhalb der Gebete behauptet 


aber ein anderer Gedankenkreis eschatologiſcher Art. Wenn Jahve Zions 


Schickſalswende herbeigeführt haben wird, an jenem Tage wird ſeine 


Herrlichkeit ganz offenbar, und wenn ſchon die Erweiſungen derſelben 


in dieſer Zeit begeiſterte Hymnen hervorrufen, wieviel ſchöner werden 


5 ſie dann erſchallen. Und der Beter ſtellt ſich im Geiſte in die Schar 
derer, die der Endkataſtrophe entronnen, und mit ihr ſtimmt er ſeinem 


Gott ſchon jetzt das Lied an, das er dann ihm ſingen wird. Es iſt ein 


Zeichen für die tiefe Religioſität Luthers und ſein häufig in kleinen Zügen 
ſich offenbarendes feines Empfinden, wie er gerade dieſe „eschatolo— 


1 giſchen Hymnen“ inſtinktiv behandelt hat. Die ungeheuere innere reli— 


giöſe Wucht dieſer Lieder, die aus dieſem Aon kühn herauszutreten 


wagen, reißt ihn mit fort, und kühn nimmt er in ſeiner Nachdichtung den 


46. Pſalm für die Gemeinde Jeſu in Anſpruch; iſt ſie nicht die Gemeinde 


der Erlöſten in noch höherem Sinne, als der Sänger es ahnen konnte, 


und die Stunde alſo gekommen, für die er geſungen? Und ſo türmt 


er aus den gewaltigen Quadern wuchtiger Perfekta und glaubensſtarker 


Präſentia ſeine „Feſte Burg“ auf. Nicht minder bedeutſam iſt ſeine 


Überſetzung dieſes und des im weiteren Sinne hierher gehörigen 126. 


Pſalms. „Als Jahve Zions Geſchick gewandt, waren wir die Träu— 
menden“, ſo werden, das iſt des Dichters Glaube und ſeine Weisſagung, 


die Erlöſten einſt bekennen, wenn ſie voll Jubels ihre Garben bergen. 


Für ſie liegt die Weltenwende dann in der Vergangenheit, ſie und der 


Dichter, den innere Gewißheit des Kommenden ihnen zugeſellt, preiſen 
es im Perfekt. Für uns aber liegt es in der Zukunft, auch wir ſehnen 
uns nach einer Vollendung, die noch kommen ſoll, und ſo entſpricht es 
der ſchlichten Gegenwartsfrömmigkeit, wenn Luther überſetzt: „Wenn 
der Herr die Gefangenen Zions erloeſen wird, werden wir ſein wie die 
Träumenden“, wie ja auch in Pf. 46,6 in dem „darum wird ſie feſt 
bleiben“ ein ſolches Futurum ſich unwillkürlich eingeſchlichen hat's. Ich 
hoffe, dieſe ſcheinbare Abſchweifung hat dazu geholfen, das Weſen dieſer 
merkwürdigen Lieder deutlich zu machen. Eine jede Seele ſehnt ſich 


ua ee 


nach einem Anteil an der Welt der Ewigkeit; es hat etwas Nührendes 


zu ſehen, wie hier der Beter ſich daran genügen läßt, Worte des Jubelss 


zu erſinnen, in den er nicht einſtimmen, ſich zufrieden gibt mit dem Vor⸗ 


gefühl des höchſten Augenblicks, an dem er, ſollte er nicht zur Schar 5 
der beſonders begnadeten Märtyrer gehören (Jeſ. 26,19 ff. Dan. 


12, 2f.; 4. Makk. 5,37; 13,17), keinen Anteil haben wird. 
Steht aber das Schickſal der Einzelſeele nicht im Mittelpunkte des 
Gebetes, fo wird es erklärlich, daß das myſtiſche Gebet, die ſtille Vers 
ſenkung in Gott fehlt. Zwar kennt das Spätjudentum myſtiſche Erz 
ſcheinungen, aber wo die in der Myſtik angeſtrebte Vereinigung Gottes 
und der Seele nicht die Möglichkeit einer überzeitlichen Vollendung be⸗ 
ſitzt, in den Zeiten alſo, aus denen unſer kanoniſches A. T. ſtammt, 
fehlt ihr die Exiſtenzmöglichkeit. Und ein anderes tritt hinzu, die hohe 
Leidenſchaftlichkeit des iſraelitiſchen Beters, die in der Vorliebe für eine 
geſteigerte Sprechweiſe, äußerlich aber in den mannigfach bezeugten Aus⸗ 
drucksbewegungen, im Tanz und Reigen, auch in dem lauten Schreien 
beim Gebet ſich ausprägt. Wo aber ſtarke Affekte ſich geltend machen, 


da herrſcht, um Heilers Klaſſifikation anzuwenden, der profetiſche, nicht 


der myſtiſche Typ 
21, Iſcaels Gebetsleben bleibt auch auf ſeinem Höhepunkte ein 


Ringen mit Gott. Sehen Sie, bitte, einen Augenblick noch auf Jere⸗ 


mia. Wie lehnt er ſich auf gegen ſeinen Gott, der ihn doch immer aufs 
neue überwältigt. Wie findet er ihm gegenüber Töne, die ſonſt keiner 
anzuſchlagen wagt. Daß er ihn betrogen, ſchleudert er ihm ins Geſicht, 
jenen furchtbaren Aufſchrei in 15, 18 von dem Trugbach, der kein Waſſer 
hat, wenn man ſeiner bedarf. Oder denken Sie an die wilde Selbſt— 
verfluchung in Kapitel 20! Volz hat die Stunde, da der Profet ſie 


herausſchrie, ein „altteſtamentliches Gethſemane“ genannt. Nun aber N 


halten Sie daneben Jeſu Gebet im Garten! Wohl kennt auch das A. T. 
ein Stillewerden im Vertrauen auf Gott, das ſeinen Ausdruck findet in 
Liedern, wie dem 23. oder 126. Pſalm, im Aufblick zur Unveränderlich⸗ 
keit Gottes, wie ihn etwa Pſ. 90,1 oder Thren. 5,19, vor allem aber 
das ſchlichte „in Ewigkeit“ im Ausklang ſo mancher Gebete (u. Profeten⸗ 
ſprüche) verraten, aber die unbedingte Beugung des Willens unter den 
Gottes, auch wenn er fordert, was der eigenen Natur zuwider, wenn 
er das letzte Opfer verlangt, ohne daß ein „Vielleicht“ wie in 2. Sam. 
16,12 den Entſchluß erleichtertsb, war ſelbſt über eines Jeremia Kraft. 
So bleibt denn dem altteſtamentlichen Gebet ein Erdenreſt, der noch 
getilgt werden mußte. Starke Lebenskräfte echtefter Frömmigkeit rau⸗ 
ſchen hindurch, kraftvoll und tief wie ſonſt nirgends im alten Orient. 
Aber auch hier blieb das A. T. Verheißung, Verheißung, daß Gott 
dieſe Ströme einſt läutern und reinigen würde. Das aber geſchah, als 
der kam, der wohl in ſeiner Todesnot ein Gebetswort aus dieſem Buche 


En 


7 Au Gott emporſandte, der aber zuvor zu ihm geſprochen: „Nicht wie 
ich will, ſondern wie du willſt.“ Die Erfüllung war da, als dieſer Jeſus 

die Seinen lehrte, „wie die lieben Kinder ihren lieben Vater“ zu bitten 
und zu ſprechen: „Dein Wille geſchehe wie im Himmel alſo auch auf 
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Anmerkungen. 


I. zu: „Aus dem Gebetsleben des Alten Teſtamentes“. 


Vortrag, gehalten auf der Hohenſteiner Konferenz am 23. 5. 1921. 

2 Die chriſtl. Lehre vom Gebet, Wurzen 1855, S. 3. 

; Außer den Artikeln in den bekannten Sammelwerken ſind zu nennen 
8 Caldeſaigues, La priere dans la réligion de Jehova, Diſſ., Montauban 1899, 


> und die allzu knappe und nicht immer das Richtige treffende Broſchüre von Kegel, 


Das Gebet im A. T, Gütersloh 1908. Wichtige Einzelprobleme behandeln Kittel, 
Art. „Segen und Fluch“ PRE XVIII, 148 ff. u. Koeberle, Die Motive des Glaubens 
an die Gebetserhörung im A. T., Feſtſchr. d. Univ. Erlangen f. Prinzreg. Luitp. 
1901 I, 25 ff. 

8 Gänzlich unzureichend und auch von kath. Wiſſenſchaft abgelehnt iſt 


7 Schmoeger, Das Gebet im A. T., Innsbruck 1913; philologiſch brauchbar 


Greiff, Das Gebet im A. T., Altteſt. Abh. ed. Nikel 55 3; reiche Material⸗ 

ſammlung Doeller, Das Gebet im A. T. in rel.⸗geſch. Beleuchtung, Wien 1914. 
’ 5 cf z. B. Weſen des Katholizismus, München 1920, S. 89 f. Anders urteilt 
Noy in dengel für Paſtoraltheol. VII (1911) S. 143. 

Otto Weber, Die Literatur der Babyl. u. Alf. = 1907, ©. 120. 

ef. Rendtorff in: Stud. z. prakt. Theol. VII, 1 ©. 24 fl. 

s Geſch. des Volkes Isr. I* Gotha 1921, S. 161 f. u. (kürzer) Rel. d. Volkes 
Ir. bz, 1921, S. 8 ff. 

ef die eindrucksvolle Zuſammenſtellung bei Staerk, Lyrik (Schriften des 
A. T. in Ausw. III, 1), 2. Aufl. Göttingen 1920, S. 21 ff. 

10 Dieſe Notizen werden, was hetitiſchen Einſchlag betrifft, durch die Amarna⸗ 
briefe beſtätigt; ef. Jirku, in: Zeitſchr. d. Pal.⸗Ver. XLIII (1920) S. 58 ff. 

N 11 Bauer⸗Leander, Hiſt. Gram. d. hebr. Sprache des A. T., 1. Bd. 
(bisher 2 Lief.), Halle 1918/19. 

12 Heiler, Gebet?, München 1902, S. 14f.; ebenda S. 13 weitere Lit. 

13 Kahle, Palaeſtinajahrb. VIII (1912) S. 162 ff. 

14 ef. z. B. die Regengebete des Kallisſtos von Konſtantinopel bei Maltzew, 
Bitt⸗, Dank⸗ und Weihegottesdienſte der orthodox-kath. Kirche des Morgenl. Berlin 
1897, S. 251 u. 263 (ef. auch S. 217). 

5 ef. Gunkel in Ztſchr. f. Miſſionsk. u. Rel.⸗Wiſſenſch. XXXIV (1919) 
S. 222 ff. — Es iſt für die ſpäter zu gebende Charakteriſtik der iſrael. Rel. be⸗ 
zeichnend, daß das Gegenſtück des Gelübdes, die Gottesbedrohung, fehlt. 

16 ef. Sudhaus Br Archiv f. Rel.⸗Wiſſenſch. IX (1906), S. 185 ff. und Haas, 
ebenda XIII 41710) S. 619 ff. 

17 ef. auch Kittel (bei Kautzſchs) zu 1. Sam. 13, 12. 

18 Darauf beruht Abſaloms Verhalten in 2. Sam. 13775 

19 Allerdings it in dieſer merkwürdigen Perikope mir noch manches zweifelhaft. 

In welchem Verhältnis ſteht der Stab zu Jahve, dem doch der Sieg zugeſchrieben 
wird? Warum fehlt der Stab in dem Mittelſtück (V. 10-14)? 
20 cf, Langdon, ERE X Spalte 161f. 
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* An dem Deboralied, das die Bedeutung des Jahveglaubens bei den Nord⸗ EN 
ſtämmen in der frühen Nichterzeit beweiſt, ſcheitert die Theſe Luckenbills, Jahve 


ſei durch miſſionierende Tätigkeit des Leviſtammes wenige Generationen vor David 


aus einem der negligible gods of the pantheon of early Israelites herausgehoben 
worden. (Americ. Journ. of Theol. XXII [1918] S. 50.) 
22 Zum vormoſaiſchen Jahve und zur Frage nach der Entwicklung der Baals⸗ 
religion ef. Kittels in Anm. 8 genannte Arbeiten. 
23 Mit Ed. Koenigs wiederholten Einwendungen gegen eine ſolche Deutung der 
angeführten Stellen hoffe ich an anderem Orte mich ausführlich auseinanderſetzen zu 
können. 5 ö 
22 cf, Otto, Das Heilige, 6. Aufl., Breslau 1921, S. 93f. Auch ftarfe An⸗ 
thropomorphismen erklären ſich von hier aus. g 
25 Gegen Greßmann, Die Lade Jahves (BWAT. N. F. 1), der aus der 
Doppelheit der ſchützenden Keruben auf zwei in der Lade befindliche Gottesbilder 
glaubt ſchließen zu können (S. 64). . 
ef. Jak. Grimm, Kleine Schriften II, Berlin 1865, S. 459 u. vor allem 
Daechſel, Treuverhältniſſe im A. T., ev.⸗theol. Diſſ., Breslau 1914, S. 13 ff. 
27 Porderaſiat. Bibl. II, 1 S. 646. 8 De 
28 „Hirte“ als Königstitel, ef. Meißner, Babyl. u. Aſſyr. I, Heidelberg 1920, 
S. 46. — Zum „Knecht“ ef. z. B. den Gebrauch von abdeka in Gen. 32, 5. 21 
855 Gen. 32, 11 oder die Nebeneinanderſtellung von histahauaeh u. abad in. 
tn. 4, 19. 
29 ef. von Gall in BZaw XXVII (1914, Wellhauſen⸗Feſtſchr.), S. 147 ff. 
30 Gleichen Sinn haben die ſpäten Epikleſen in Sir. 36, 1, Bar. 3, 1, Judith. 
13, 5, Or. Man. J, Stücke zu Eſther 2, 1 (Swete XIII, 9) 3. Makk. 2, 2. Ich be⸗ 
merke, daß dieſe und die folgenden Anführungen ſpätjüdiſcher Stellen das Gebets⸗ 


leben jener Zeit nicht erſchöpfen, vielmehr nur zeigen ſollen, wieweit in ihm die 8 


Tendenzen der älteren Periode ſich auswirken. 
31 ef. Koeberle a. a. O. ©. 252. 


2 Gleichfalls erſt in ſpäter Zeit belegt iſt die dem Sinne nach analoge Epikleſe Sn 


„Jahve, Gott unſrer Väter“ Dan. 3, 26.52 LXX (Judith 9, 2; Sap. Sal. 9, 1), 
die aber in Gen. 31, 48; 32, 10 ihren Vorläufer hat. Die Verbindung des Macht⸗ 
und des Bundesgedankens kommt ſchön zum Ausdruck in Dan. 9, 4. 


3 Zur Quellenſcheidung in Jos. 10 ef. Matthes, ZUW XXIX (400 


S. 259, zum Gebrauch von Zaubermitteln in Iſrael Kittel, Rel. d. V. Sir. 
S. 57 f. — Ob die „Übeltäter“ der Pſalmen wirklich Zauberer find wie Mowindel 
will (Der Knecht Jahwaes, Gießen 1921, S. 18 A. 1), wird ſich erſt nach ausführ⸗ 
licher Begründung feiner Hypotheſe entſcheiden laſſen. 

Zur „Jahvehilfe“ ef. Prov. 21, 31. N 

b ef. Noeldeke in Arch. f. Rel.⸗Wiſſenſch. XVI (1913) S. 307. Nachweis⸗ 
bar iſt der Steinwurffluch in erſter Linie bei den Iſraeliten (2. Sam. 16, §f. Ber. 
Rabb. 43 bab. Ta’an 21a) u. bei den Arabern (ef. Pederſen, Eid b. d. Sem. 
[Stud. z. Geſch. u. Kultur d. iſlam. Or. III] Straßb. 1914, S. 97 ff. u. die von 
ihm überſehene, für den Fluch gegen die Gottheit wichtige Stelle Ibn. His. 53). 
Umgekehrt kann ein Kranker ſich von dem Krankheits-, oder ein Wanderer von. 
dem Müdigkeitsſtoff befreien, indem er ihn auf einen Stein überträgt (ef. z. B. 
Canaan AHK XX S. 89 A. 2) und fortwirft, wie es noch heute z. B. in Marokko 
üblich iſt (ef. Doutté, Magie et rel. dans l' Afrique du Nord, Alger 1909, 
S. 43 ff.). Spätere Vehikel: Die Fluchſchale (3. B. Kohler-Ungnad, Aſſyr. Rechtsurk., 
Lpz. 1913, Urk. 159. 162) oder die geſchriebene Formel (Num. 5, 23 f., Sach. 5, I ff.) 

2s Fingerausſtrecken als Frevel z. B. Cod. Ham. $ 127. 132. Surpu II 7; 


bei den übrigen Semiten ef. 58, 8 Ibn. His. 272. Ich muß mich leider hier auf 


dieſe Andeutungen beſchränken, hoffe aber in etwa Jahresfriſt auf breiter religions⸗ 


geſchichtlicher Grundlage und unter beſonderer Heranziehung der Grabinſchriften 


. 


über Segen und Fluch im alten Orient mit Einſchluß Griechenlands handeln zu 
können. Leider haben weder Pederſen in ſeinem oben genannten höchſt verdienſt⸗ 


lichen Werke noch Mercer (Journ. ef the Amer. Or. Soc. XXXIV 1914) das 


primitive Material herangezogen, das viele Dinge in anderem Lichte erfcheinen läßt, 


als wenn man nur eine Völkergruppe berückſichtigt. 
ef. Jaſtrow, Rel. Bab. u. Aſſyr. I Gießen 1905, S. 416 u. das reiche 


Mat. bei Crawley, ERE IV S. 365. 


> 


s Vor allem: Werden des Gottesglaubens, Lpz. 1916, Kap. 3; cf. auch 


Lehmann, Mana, Diff. Lpz 1915. 


” Eine merkwürdige Parallele zur Bileamserzählung ef. bei Warneck, Paulus 


im Lichte der heutigen Heidenmiſſion, Berlin 1913, S. 33. Auch Hattusil wünſcht 
von Itti⸗Marduk⸗balatu, daß „das böſe Wort in ſeinem Munde nicht zur Tat⸗ 
ſache werde“, Mittlg. d. D. Or.⸗Geſ. XXXV (1907) S. 22. Daher hütet man ſich, 


Flüche gegen Volksgenoſſen auch nur weiter zu berichten, fo iſt in Ide. 17, 2 das, 
Fluchwort getilgt! Aus der Gefahr, die ein mit dem Fluche Behafteten darſtellt, 
erklärt ſich der bis heute beſtehende Zuſammenhang von Fluch und Bann. 
4 Entſprechend begegnet die Fürbitte für die Toten erſt ſehr fpät: 2. Makk. 12, 44. 
ef. zu dieſer im Bitt⸗ und Dankgebet, ſowie als Bekenntnis begegnenden 


Formel Kittel, PRE XVIII S. 154. 


2 Bei der Formel der Selbſtverfluchung (im bez. im lo') im Munde Jahves 


((Gen. 15, 16; Din. 1, 35; Jeſ. 5, 9. 14, 24. 22, 14; Jer. 22, 6; Ez. [3,6%] 17, 16; 


3 85 Pf. 95, 11) und der entſprechenden Zeremonie in Gen. 15 iſt es fraglich, 
wieweit fie noch als Fluch formeln bezw. Fluch handlungen empfunden wurden. 

46 Hoſ. 6, 26 iſt textlich höchſt unſicher und 1. Sam. 26, 19 iſt die Nennung. 
des Jahvenamens durch den Gegenſatz gegen „andere Götter“ bedingt. 

cf. Baumgaertel, Elohim außerhalb des Pentateuch (BWAT XIX) S. 61. 

Auch in Aſſur (ef. z. B. Aſſurbanipal, Keilinſchr. Bibl. II, 176 Zeile 116) u. 
Babel (ef. Mercer, a. a. O. S. 300) tritt der Fluch allmählich zurück. 

46 cf. Max Weber, Das antike Judentum, Tüb. 1921 (Gef. Auff. zur Rel.⸗ 
Soziologie III) S. 273f. Man überſehe auch nicht, wie bei Paulus in der Leiden- 


ö ſchaft der Fluch wieder auflodert: 1. Kor. 16, 22; Gal. 1, 8f. 


? Zum Zuſammenhang von Gruß und Segen ef. auch Pf. 129, 8; andere 
Segensformeln: Pf. 118, 26. 125, 5f. 128, 6. 
cf. Origenes, Über das Gebet XI (Migne, ser. gr. XI S. 448). Intereſſante 
. dieſer Anſchauung bietet Bergmann, Legenden der Juden, Berlin 
1919, S. 31ff. 

4 Engel als Gebetsmittler Tob. (3, 25) 12, 123 Hen. 9, 3 u. ö.; Fürbitte des 
Hohenprieſters 2. Makk. 15, 12; himmliſcher Weſen 1. Sam. 2, 25 (LXX; ob auch 
M. T. 2); Sach. 1, 12; Hi. 5, 1. 33, 24; Hen. 15,2 u. ö. (ef. Bertholet, Bibl. 
Theol. II, Tüb. 1911, S. 378). Zur Fürbitte im Achtzehngebet ef. Heiler, Gebet 
S. 495: feine Vorbereitung hat es 2. Makk. 1, 6. 

50 ef. „zeime vlouche werde im fin gebet“ in einer Umdichtung von Pf. 109 
(Karl der Große, von dem Stricker 2909 Bartſch S. 77). 

51 Jeſ. 8, 19. 29. 4 (u. Din. 2, 20) falls die dort als Volksſtamm auf- 
tretenden zamzummim [= zuzim Gen. 14, 52] von Haus aus eine Geiſterklaſſe 
bezeichnen. Zu den drei Merkmalen einer Beſchwörung ef. Farnell, The 
evolution of rel., London 1905, S. 171. 

52 Elemente der Völkerpſychologie, Lpz. 1912, S. 424. 

53 Ranke in Greßmann, Altorient. Texte u. Bilder z. A. T. I, Tüb. 1909, 
S. 234 bezw. 196 f. 

54 Zimmern in Der Alte Orient XIII, 1 S. 6. 

55 ef. Wiſſowa, Rel. u. Kultus der Römer, 2. Aufl., München 1912, 
S. Zoff. 

56 Gunkel in: Feſtgabe f. Harnack, Tüb. 1921, S. 48. — Für die liturgiſche 
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Verwendung einzelner Pſalmen bieten ſchon die Überfchriften des M. T. u. der N 


LXX ſowie der Talmud Material, ef. Steuernagel, Lehrb. d. Einl. in d. A. T., 
Tüb. 1912, S. 726 f. (woſelbſt die ältere Lit.) u. Kittel, Pſalmen, Ypz. 1914, 
S. XIX. Zum Danklied ef. oben S. 4. 

57 ef. Otto Weber, a. a. O. S. 119. — Zum Fehlen des Zaubers im ifeaek 
Gebet ef. das Verhältnis von Pf. 22 zu fonft verwandten babyl. Liturgien u. dazu 
Reitzenſtein, Iraniſches Erlöſungsmyſterium, Bonn 1921, S. 256. Dies ſchöne 
Buch, das in ſeinem reichen Material und ſeiner weitgehenden Anerkennung der 
118 f veligiöfen Erlebens im Urchriſtentum und ſpeziell bei Jeſus lef. 


S. 118 ff. 131) für mich einen Höhepunkt in RS religionsgeſch. Schaffen dar⸗ 
ſtellt, konnte ich leider — ebenſo wie das in Anm. 72 zu erwähnende Werk 
Ungnads — nur noch für die Anmerkungen berückſichtigen. An einem Punkte 


glaubt R. ein Eindringen des bei den Mandäern offenkundigen Analogiezaubers in 
das iſrael. Gebetsleben feſtſtellen zu können: in dem Sprechen von Dankgebeten 
vor der Errettung. Durch Benutzung eines von dem erlöſten Erlöſer geſprochenen 


Gebetes ſichert ſich die Gemeinde Anteil an ſeinem Heilswerk. Hier ſcheinen 


mir jedoch R.'s Beweiſe unzureichend. Pf. 107, 43 beweiſt, wie Hof. 14, 10 lehrt, 


für zauberhafte Verwendung des Vorhergehenden nichts, auch ift — von 107,43 an 


iſt der Tert ſtark aufgefüllt — die Zugehörigkeit von Vers 33 ff. zu 1-32 zweifel⸗ 
haft. Bei Jon. 2, 3ff. aber ift die Annahme, der Interpolator habe die Gefahr des 


Ertrinkens (2, 4-6) wörtlich verſtanden und den Fiſch als Retter aus ihr angefehen 


(ef. H. Schmidt, Jona, Gött. 1907, S. 9öff.), nicht widerlegt. 

58 ef. Kegel, a. a. O. S. 24 f. Der Sprachgebrauch von hithpallel iſt eben 
älter als jene Verbote. N 

59 cf, Hirzel, Der Name (Abh. d. Sächſ. G. d. W. ph.⸗hiſt. Kl. XXXVL 2). 

60 Die Weisheit Iſraels, Leipzig 1908, S. 164 ff. u. Ed. Meyer, Die Iſraeliten 
amd ihre Nachbarſtämme, Halle 1906, S. 58f. 

ei ef. zuletzt Fridrichſen, Hagios Qados (Skr. utgit av Wade 
1. Kristiania 1916, II 3) u. Otto, a. a. O. S. 8d ff. 
5 62 Die fo ziale Beſtimmtheit iſt dem Jahveglauben während ſeiner N Ge⸗ 

ſchichte eigen, ef. Ex. 22, 26: Sir. 35, 16ff. u. Max Weber a. a. O. S. F§aff. 

u. 200 ff. 

63 Dieſen Satz hat der Referent der Allgem. Ev.-Luth. Kirchenzeitung 1921, 
Sp. 504 offenbar überhört. Eine gute Zuſammenſtellung der in Frage kommenden 


Gebete findet deren Schriftleitung bei Staerk, a. a. O. S. 5, der heranzuziehenden 
Namen bei Doeller S. 31. — Zum Hausgott ef. meine Schichten des Din. 


Lpz. 1914, ©. 210. 


85 Man achte etwa darauf, wie in dem ganz individuellen Gebet Pf. 77 der 


Beter die Gewißheit der Erhörung auf die Taten Jahves in der Volksgeſchichke 
gründet (V. 9 5 ähnliches in Pi. 22, 4f. 

65 Näheres ſ. u. S. 38. — Andere individualiſtiſche Epikleſen z. B. Sir. 23, 1. 
1. 


66 Heiler, Gebet S. 17. 

67 Jedoch ef. meine Unterſuchungen zur Überlieferung von Apollonins von 
Tyana, c (u. Leipzig 1920) S. 83. — Ahnliches gilt auch von der 
Sprache; einmal feſt geprägte termini — etwa der Begriff „Jahvetag“ — laſſen 
ſich nicht mehr völlig entleeren und mit neuem Inhalte füllen. 
af 5 ni Palmen ©. 328. — Zum Gotteskampf in der Urzeit ef, auch 
Pf. 74, 12 ff. 

„ Mit Recht gliedert Heiler trotz der durch dieſe ſtiliſtiſche Form bedingten Rede 
von Gott in der 3. Perſon auch den iſrael. Hymnus dem Gebete ein (Gebet 
S. 189). Es iſt anbetende Stimmung in der die Gemeinde ſich befindet; in der Tat 
begegnet ein Teil der Hymnen in der Form der Anrede an Gott. Zum Refrain 


81, 


ef. 1. Chron. 16, 36; Esr. 3, 11; 1. Makk. 4, 24; gelegentlich wurde er nicht von Ex 


- 35 — 


f geſamten Feſtverſammlung, ſondern von einzelnen, vom Vorſänger beſonders auf- 


gerufenen Gruppen angeſtimmt, fo von den Seefahrenden und Reiſenden oder den 
verirrt und gefangen Geweſenen in Pf. 107. Bei anderen Gebeten beteiligt ſich die 
Gemeinde durch das Amen, durch das ſie das vom Prieſter geſprochene Wort zu 
dem ihren macht, ef. (Dtn. 27, 15 ff.) Judith 13, 25; durch beides Offenb. Joh. 19,4. 
0 ef. das Dankgebet des Malers Nebre bei Roeder, Urkunden zur Rel. des 
alten Agypten, Jena 1915, S. 52 f. (u. dazu Gunkel, Reden u. Aufſ., Göt⸗ 


tingen 1913, ©. 14 ff.). 


ef. Balla, Das Ich der Pſalmen, Göttingen 1912, ©. 27. 
5 * Zu Joel If. ef. Baumgartner, BZaW XXXIV (Buddefeſtſchr. 1920), 
S. loff. Unter Ausſcheidung von 1, 15 — 20 gewinnt er einen „durchgehenden 
Zuſammenhang“, der einen Bittgottesdienſt darſtellen ſoll: 1, 1— 2 Einleitung, 
5 14 Aufruf zum Bußtag, 2, 1-11 Schilderung der Not, 12 14 Mahnrede, 
15—17 neue Aufforderung zur Klage, 18 — 27 Jahves Antwort. Ich meinerſeits 
möchte die Parallelität von 2,1 — 11:1, — 14 betonen; auch hier haben wir die 


En Aufforderung zur Abhaltung eines Bußtages mit folgendem charakteriſtiſchem 


„denn“. Daß 2, If. die Plage ausführlicher ſchildert als 1, 5f. oder 1,13, 
während 2, 15 — 17a von ihr ſchweigt, iſt grundſätzlich ohne Bedeutung, wenn 
man die verſchiedene Länge des „Korpus“ in den Hymnen, bezw. ſein Fehlen in 
Pſ. 150 bedenkt. Mir gliedert fi) Joel 1 f. in drei parallele Abſchnitte: 

I. A. (Aufford. a. d. Gem. 1,7 14. B. (Gebet) 15 - 17. C. (Jahveſpruch) — 
5. 8 2 12-14 
C. „ 17 b 18-27. 

Daß in I die göttliche Antwort ausbleibt, erklärt die ſich ins Eschatologiſche 

hinaufſteigernde Wucht der zweiten Aufforderung. Schweigen des Orakels iſt Zeichen 

des göttlichen Zorns (ef. 1. Sam. 28, 6; Am. 8, 11, im Babyl. bei Ungnad, 


4 Die Rel. d. Babyl. u. Aſſyrer, Jena 1921, S. 227; zum dreimaligen Wechſel von 
Gebet und Gottesſtimme ebenda S. 180 ff., ein Text, auf den B. ſelbſt verweiſt). Auch 


die Antwort 2, 14 erfüllt noch nicht, was das Volk von ſolchem Gottesdienſt er- 
hofft, daher ſetzt die Feier mit 2, 15 zum dritten Male ein, um nun ihr Ziel zu 
erreichen. Das einzig Auffällige iſt das Fehlen des Gebetes in II, es muß hinter 
2, 11 geftanden haben. Bei dieſer Auffaſſung wird das Ganze noch lebendiger, 


5 der Zuſammenhang noch ſtraffer. Wir, die wir im Kult die göttliche Antwort auf 
das Gebet nur noch in dem Gnadenſpruch nach dem Sündenbekenntnis haben, 


machen uns nur ſchwer eine richtige Vorſtellung von der Spannung, in der ſich die 
zu ſolchen Gottes dienſten verſammelte Gemeinde befand, deren ganzes Schickſal ja 
von dem Inhalt des noch unbekannten Gottesſpruches abhing. 
/ 3 Diefe Tatſache macht mir die vielfach vertretene Spätdatierung der 
Pſalmen unmöglich; denn von den Klageliedern kann man die eng verwandten Dank- 
lieder nicht entfernen. Auszugehen iſt m. E. davon, daß wir in ihnen vielfach (zu 
Pſ. 31 ſ. u. S. 32) profetiſche und kultiſche Religion im Kampfe ſehen, anderſeits 
der Individualismus meiſt ſchon weit vorgeſchritten iſt. Ich möchte daher für die 
große Maſſe dieſer Gebete die Zeit von 600 bis etwa 350 offenhalten. Alteres 
Gut wird — durchſchnittlich geſprochen — in den Königsliedern und den Hymnen, 
vor allem den Prozeſſionshymnen, jüngeres in den Weisheitspſalmen ſtecken. — Über 
die Frage, wieweit das Volk Unglücksfälle ſtatt von Jahve (nicht von Dämonen, 
ſondern) von anderen Göttern ableitete ſ. u. S. 35. 
n Tamuzlieder ef. bei Ungnad, a. a. O. S. 231ff., Höllenfahrt der Iſchtar 
ebenda S. 142 ff.; Tod und Auferſtehung Bels Zimmern, Ber. über d. Verhandl. 
der Sächſ. Akad., phil.⸗-hiſt. Kl. 70, 5 (1918). 
5 Greßmann, Schriften des A. T. in Ausw. I, 2 Göttingen 1914, S. 234. 
Weiteres Material bei Sellin, Neue Kirchl. Ztſchr. XXX (1919) S. 242 ff. 
76 Otto Weber, a. a. O. S. 141. 
7 Soziologiſch bedeurſam iſt es, daß der mit den gleichen Fragen ringende 
0 


a 


Pf. 49 aus den unliterariſchen Schichten des Volkes ſtammen dürfte (fo Löhr, ; 
Theol. Literat. Ztg. 1921, Sp. 171). 


ef. auch die Auslegung von Pf. 149, 1, Erl. Ausg. LI, ©. 326f. Beſon⸗ er 
ders intereſſant iſt es, an der in der Deutſchen Bibel, Weim. Ausg. I, ©.543 mit 


allen Korrekturen abgedruckten Handſchrift Luthers längeres Schwanken zwiſchen 
„werden wyr“ und „ſind wyr wie die trewmende“ zu beobachten, bis ſchließlich 
erſteres ſtehen blieb. f 


29 Gebet S. 407 ff. Zur Myſtik im Spätjudentum cf. neuerdings Leipoldt, 8 


Theol. Literaturblatt 1921, Sp. 102. ae 
5 Eingefügt als weitere Antwort auf den Anm. 63 erwähnten Angriff. 


Die Bedeutung des Exils für die iſraelitiſche Frömmigkeit. 


Die Ereigniſſe von 586 und die daran ſich anſchließende Leidenszeit 
bedeuten die ſchwerſte Kriſe, der die iſraelitiſche Religion ausgeſetzt 
werden konnte. Schon die letzten 150 Jahre des judäiſchen Staates 
waren ja eine Zeit immer erneuter Enttäuſchung geweſen. Dem Auf⸗ 
ſchwung, der das Volk unter Uzzia wieder zum Herrn des Südens bis 
an die arabiſche See gemacht hatte, war durch den ſyriſch-efraimitiſchen. 
Krieg ein jähes Ende bereitet. Ungeheuere Leiden hatte die Verwüſtung 
der Landſchaft durch Sanherib, ſchwerſte Laſten auch die Tributzahlung 
des Hizkia auf das Volk gehäuft, und die ewigen Durchzüge affprifeher 
Truppen durch die weſtliche Grenzmark während der Kriege wider Agyp⸗ 
ten waren nicht dazu geeignet, das Land zur Ruhe kommen zu laſſen. 
Nach der Mitte des Jahrhunderts aber ward es deutlich, daß Aſſurs 
Stern im Sinken war, daß Niniveh nicht beſſer als No-Ammon. Jubel 
und frohe Hoffnung beſeelte die Unterdrückten, die Stunde der Freiheit 
ſchien nahe, doch die Schlacht bei Megiddo ging verloren. Man hatte 
nur den Herrn gewechſelt, und das gleiche Trauerſpiel wiederholte ſich, 
als Nebukadnezar den Pharao aus Syrien verjagt hatte. Aber in all den 
Wirren und Gefahren war doch eine Hoffnung unerſchüttert und ein. 


Glaube ganz feſt geweſen. Seitdem Sanherib die heilige Stadt nicht 


geſtürmt, ſeitdem der Tempel auf dem Zion als die einzige Stätte, 
an der Jahve feinen Namen wohnen ließ, eine alles überragende Bes 
deutung erlangt hatte, war es als ſelbſtverſtändlich erſchienen, daß 
„Jahves Fußſchemel“ vor den Feinden bewahrt werden würde. Brachte 
doch die Drohung, es werde dem Heiligtum von Jeruſalem nicht anders 
ergehen als dem von Silo, den Jeremia in ernſteſte Gefahr (7,145 26,6 ff.). 
Nun aber war das Unwahrſcheinliche doch Ereignis geworden, gefallen. 
war die Stadt und nach einer bangen Wartezeit von einem Monat ein 
Raub der Flammen geworden. Dahin der Tempel, verbrannt die Lade, 
in Trümmer geſunken Davids Burg. Das härteſte Los traf die füh⸗ 


a 


renden Klaſſen. Was man mit Schadenfreude an dem Brüberreih 
im Norden fich hatte vollziehen ſehen, was die nächſten Verwandten in 
den offenen Flecken und den Städten hin und her im Lande vor 115 
Jahren erlitten, jetzt mußte man es ſelbſt erdulden: verlaſſen das Land 
der Väter, ihr Erbgut, von Generation zu Generation in der Familie 

bewahrt, den Beſitzloſen preisgeben, die Freiheit vertauſchen mit dem 
Schickſal des verachteten Koloniſten, wie man ſie in Samaria bei der 
Arbeit geſehen. Einzelheiten aus jenen furchtbaren Tagen zu malen, 
kann nicht unſre Aufgabe ſein: keine Schilderung kann der Wucht des 
eigenen Erlebens nahekommen, das in den Geſängen der Klagelieder ſich 
niedergeſchlagen hat, racheheiſchend (1, 21 f.; ef. auch 4,21 f.) und wild 
aufbegehrend (5,7, ef. auch das Warum in 5,20). 

Das Schickſal der Nation aber und das Schickſal ſeiner Religion 
waren aufs innigſte miteinander verbunden. Das war ja von den An⸗ 
fängen Iſraels her der Glaube, daß Jahve dies Volk zu feinem Volke 
erkoren habe, machtvoll feine Geſchicke zu leiten. Iſraels Kriege waren 
ſeine Kriege, Iſraels Siege von ihm erſtritten. Und nun: war nicht des 
Volkes Niederlage die ſeine, riß Juda auch nicht ihn mit hinab in den 
Abgrund der Vergeſſenheit? Um des Aſſyrers ſträflichen Übermut zu 
malen hatte Jeſaja ihm einſt die höniſche Frage in den Mund gelegt, 
ob denn Jeruſalems Gott mehr ſei denn die der Völker alle, die das 
Weltreich verſchlang! Hatte die Weltgeſchichte jetzt dieſe Frage nicht 


nachdrücklich beantwortet? Hatte ſie nicht für Marduk, deſſen Tempel 


man gen Himmel ragen ſah, deſſen Feſte man nun in dem Glanze ihrer 
Prachtentfaltung ſchaute, deſſen Land man in dem ganzen Hochſtand 
einer geſicherten Kultur fand, gegen Jahve entſchieden? Tauſendfältig 
mußte das Volk, in der Verbannung zumal, die Hohnreden der Heiden 
hören, die ſeinen Namen „entheiligten“, die ſtatt mit der Ehrfurcht 
ihn zu nennen, mit der der Orientale einen Gottesnamen auszuſprechen 
gewöhnt iſt, ihren Spott mit ihm trieben. Einer ſolchen Belaſtungsprobe 
war der Jahveglaube vieler im Volke nicht gewachſen. Schon Joſias 
Tod hatte bei weiten Kreiſen, ſogar unter Duldung der Tempelprieſter— 
ſchaft, ein Rückſinken in den vor 622 herrſchenden Synkretismus mit 
ſich gebracht. Jetzt nahm ſolch Abfall überhand. Die Alteſten, denen 
Ezechiel einen Gottesſpruch verweigert (Kap. 14), haben ſich neben Jahve 
auch anderen Göttern zugewandt (ef. auch Ez. 20, 32); jene Flüchtlings- 
ſchar, die nach Gedaljas Ermordung den greiſen Jeremia mit ſich nach 
Agypten ſchleppte, fand die Urſache des Unheils geradezu in der Ab— 
ſchaffung der Iſchtaropfer (Jer. 44,18). Auch wo man an Jahve noch 
feſthielt, machte ſich doch eine Stimmung breit, die an ſeiner Macht zu 
helfen zweifelte (Jeſ. 40, 27ff.; 51,13). 
Aber nicht nur mit dem Volke war die Jahvereligion verbunden 

ſondern auch mit dem Lande. Wer ins Ausland geht, muß fremden 


2 * 


3 


e 


Göttern dienen, war in Davids Zeit geltender Glaube geweſen (1. Sam. 
26. 10); nur in Jeruſalem darf dem Jahve geopfert werden, hatte das 


Deuteronomium eingeſchärft, fremdes Land iſt unreines Land, hatten 
auch die Profeten in ihren Drohungen mit der kommenden Verbannung 


vorausgeſetzt. Wie die Gründer der Gemeinde in Elefantine ſich mit 
dieſen Gedanken abgefunden haben, liegt für uns im Dunkeln, da aus 
der Frühzeit des dortigen Tempels die Urkunden fehlen; denkbar wäre 
es, daß ſie, wie die Eliſageſchichten von Naeman berichten (2. Reg. 
5, 17ff.), Erde aus Paläſtina mit ſich genommen hätten. In Baby⸗ 
lonien iſt ein derartiger Verſuch nicht gemacht worden; er wäre wohl auch 
von der Behörde ebenſo niedergeſchlagen worden wie die ſich regende 
Heilsprofetie (Jer. 29, 21f.). Lange Tage ſaß man, wie Hoſea es 
vorhergeſagt, ohne König und ohne Obrigkeit und ohne Opfer, das 
Opfer aber war in jenen Tagen für die überwiegende Menge des Volkes 
der natürliche Ausdruck ihrer Religion. Eine jede Geiſtesbewegung aber, 
die ſich nicht lebensvoll betätigen kann, gerät in dringende Gefahr, zu 
verkümmern. ) 
Und doch iſt Marduk vergeffen, und die Iſchtarhymnen find ver: 
klungen, Jahves Pſalmen aber ſind heute ein Gebetbuch der Völker, die 


in der Geſchichte der Welt die ausſchlaggebenden ſind. Woher dieſe N 


Wandlung des Geſchickes? Es gab in Iſrael religiöſe Männer, deren 
Botſchaft ward durch die Ereigniſſe nicht geſchlagen, ſondern beſtätigt 
und das war die Unheilsprofetie. Arger als je zuvor hatten zwiſchen 
597 und 586 die Kämpfe innerhalb der Profetie getobt. Jeremia hatte 
in Jeruſalem und Ezechiel in Babylonien (13,2ff.) wider Männer zu 
ſtreiten, die gleich ihnen mit dem Anſpruch auftraten, Jahves Boten zu 
ſein. Der Zuſammenſtoß zwiſchen Jeremia und Chananja, in dem er 
dieſem die Weisſagung ſeines nahen Todes ins Geſicht ſchleudert 
(28,16), iſt nur ein Beiſpiel aus dem harten Ringen dieſer Männer. 

Wie ſtark ſolche Kämpfe die Offentlichkeit erregten, zeigt der Brief, 
durch den die 597 Weggeführten den Oberprieſter gegen Jeremia ſcharf 
zu machen ſuchen (29,26 — 28). Hier mußte nun die Eroberung der 
Stadt wie ein Gottesurteil wirken. Indem die Weltgeſchichte ſeine 
Drohungen in ihrer ganzen Furchtbarkeit beſtätigte, legitimierte ſie zu— 
gleich fein Wort, daß nur die Unheilsprofetie wahre Profetie ſei (28,8). 
Damit aber mußte, was er und ſeinesgleichen verkündet hatten, eine 
ganz neue Bedeutung gewinnen. 

In der Tat finden wir, daß der Glaube, der die großen Profeten 
ſeit Jahrhunderten beſeelt hatte und durch den ſie die köſtlichſten Schätze 
der iſraelitiſchen Religion bewahrt und gemehrt hatten, der Glaube 
an den einen, ſein Volk und die Welt nach ſittlich-religiöſen Maß⸗ 
ſtäben richtenden Jahve, überall da, wo die Jahvereligion lebenskräftig 


blieb, ſich durchſetzte. Für Amos war es Jahve, und kein anderer gee 


weſen, der die Athiopen und Philiſter in ihre Wohnſitze geführt (9,7), 
für Jeſaja das aſſyriſche Weltreich nur Axt und Stecken in ſeiner Hand 
(10,15). Erlitt Iſrael Schläge, fo geſchah das, weil Jahve es fo wollte, 
nicht etwa, weil er ohnmächtig wäre, dem Unheil zu wehren. Das hatte 
ſchon der Unbekannte gewußt, dem wir die Eliſageſchichten verdanken. 
(ef. 2. Reg. 5,1) 2. Und eben dieſe Gedanken beſtehen nun die Feuer⸗ 


probe. Wir ſehen das eigenartige und großartige Schauſpiel vor uns, 


daß in eben jenen Jahren, in denen das Volk äußerlich am tiefſten ge— 
ſunken, innerlich ſeine Religion ihre höchſte Höhe erreicht. Während 
des Exils, ſelbſt aufs äußerſte bedrängt und in ſchwerſter perſönlicher 
Gefahr ſchwebend, ſingt Deuterojeſaja ſeine Hymnen von Jahve dem 
Schöpfer Himmels und der Erden, von ihm dem Einen, der in tiefſter 

Weisheit die Welt geordnet und wohnbar gemacht, von ihm dem Mächtigen, 
deſſen Willen am Firmament droben die Sterne erfüllen und von den 


Menſchen keiner hindern kann, von ihm dem Starken, der auch Müde 
mit neuer Kraft und Ermattete mit neuer Jugend füllt. In jenen Ab⸗ 


wandlungen der alten literariſchen Formen, von denen wir ſprachen, 
tritt es hervor, wie ſtark und lebendig der Monotheismus von dieſem 
Manne erlebt worden wars; in feinem überlegenen Spott über den 
Betrieb in einer Götzenbilderfabrik ſchafft er ihm den polemiſch ſchärf—⸗ 


= ſten Ausdruck. Iſt aber bei Deuterojeſaja ſchon die erſte Morgenröte 


der Befreiung dem ſchärfer blickenden Auge des Sehers erkennbar, be⸗ 
flügelt ihm die durch die Siegeslaufbahn des Cyrus eingetretene Er⸗ 
ſchütterung des babyloniſchen Reiches die Hoffnung und den Glauben, 

ſo iſt es ergreifend, im Buche der Klagelieder zu ſehen, wie auch in der 


Zeit, als nur ſchwerſtes Schickfal auf den Seelen laſtete, es doch Men⸗ 


ſchen gab, die nicht darunter zerbrachen, ſondern auch darin ihres Gottes 


Hand erkennen. 5 


Innerlich möglich aber war ein ſolcher Sieg der profetiſchen Ver— 
kündigung von Jahve als dem einen Herrn der Geſchichte dadurch, daß 
die Profeten zugleich für das Tun Gottes die Begründung boten. Man 
wußte, warum Jahve dies alles getan. Seit Jahrhunderten war man 
gewöhnt, in Unglück Strafe für Sünde zu ſehen; die Größe des Leides 
war ein Maßſtab für die Größe der Schuld. Jahves Zorn und Grimm, 
fo hatten die Profeten es immer aufs neue verkündet, iſt kein launen⸗ 
haftes und unberechenbares Losbrechen, ſondern er hat ſeine tiefſittliche 
Berechtigung in des Volkes Abfall. Hatte Jeremia in feinen Jugend⸗ 
gedichten (ef. 2,29 ff.) und hatte Ezechiel in der Zeit zwiſchen der erſten 
und zweiten Deportation es vorausgeſagt, daß die religiös-ſittliche Hal⸗ 
tung des Volkes dieſe Folge haben mußte, ſo ſetzte nun das Gefühl der 
Trauer und Verzweiflung ſich in lebendigſtes Sündenbewußtſein um. 
An zwei Erſcheinungen können wir ſeine ganze Tiefe beſſer ermeſſen 
als an Einzeläußerungen, die immerhin der Ausdruck beſonders vers 


ER 


zweifelter individueller Augenblicks⸗Stimmungen fein könnten. Einmal 

an dem großen Geſchichtswerk, das zwiſchen 560 u. 540 in Babylonien 
entſtand und die Reſte der alten erzählenden Literatur unter einheitlichem 
Geſichtspunkt zuſammenfaßte. Cornill hat ihn einmal treffend ſo formu⸗ 
liert: „Alles Unheil, welches Iſrael trifft, iſt Strafe für Sünde und 
namentlich für Götzendienſt: die Sünde Jerobeams hat Sfrael zu Grunde 
gerichtet, und die Sünde Manaſſes kann trotz der darauf folgenden 
gründlichen Beſſerung und Bekehrung nur durch den Untergang Judas 
geſühnt werden. So entſteht eine profetiſche Darſtellung der Geſchichte 
Iſraels, welche den Hiſtoriker recht eigentlich zum rückwärtsgekehrten 
Profeten macht“ (Einleitung? S. 129). Das andere untrügliche Kenn⸗ 
zeichen aber iſt die ſtarke Umbildung, die der Kultus, zunächſt in der 
Theorie, erfuhr. Wenn einſt auf dem Zion der Brandopferaltar wieder 
rauchen, wenn der Tempel nach Ezechiels Vorſchlägen vor aller Ent⸗ 
weihung und Entheiligung geſichert daſtehen wird, dann wird der Kult 
ſühnende Kraft haben. Der Gedanke an ſeine ſündentilgende Wir⸗ 
kung tritt in den Mittelpunkt und verändert ſeinen Charakter grund⸗ 
ſätzlich. Wohl redet der Verfaſſer des Tempelgebetes in 1. Reg. 8, 
das wir unſrer Zeit zuzuweiſen haben (ef. vor allem 8,34. 40 ff.) 
von der Bekehrung des Volkes in Ausdrücken, die beweiſen, daß 
er ſie für erfolgt hält. Aber das Sündengefühl jener Generationen 
war unter dem Eindruck der furchtbaren Beſtätigung der profe⸗ 
tiſchen Drohpredigt ſo lebendig, daß man auch für die Zukunft 
nach Garantien gegen neue Verſchuldung ſuchte, daß man an deren 
Vermeidbarkeit nicht glaubte. Daß hinſichtlich der Frage, worin 
denn nun eigentlich die Sünde des Volkes beſtehe, bei den ein- 
zelnen Führern desſelben keine Einheitlichkeit herrſchte, daß Jeremia 
ſie innerlicher erfaßte als Ezechiel und die Deuteronomiſten, die ſtark 
kultiſch orientiert ſind, kann gegen dieſe große Gemeinſamkeit der reli⸗ 
giöſen Stimmung nicht ins Gewicht fallen. An einem Punkte freilich 
ſtanden nun die Vorausſetzungen, auf denen die profetiſche Drohrede 
und mit ihr die durch ſie bedingte Anerkennung der ſittlichen Berechtigung 
des ſtaatlichen Zuſammenbruches ruhte, zu dem lebendigen Empfinden 
der Gegenwart in einem gewiſſen Gegenſatz. Seit dem 8. Jahrhundert 
etwa können wir in Iſrael eine pſychiſche Wandlung feſtſtellen, ver⸗ 
gleichbar der, die die abendländiſche Welt vom 15. Jahrhundert an durch⸗ 
zumachen hatte. Wie die Entdeckungsfahrten des ausgehenden Mittel- 
alters das Weltbild feinem Umfange nach erweiterten, während gleich⸗ 
zeitig Humanismus und Renaiſſance den Blick für große, bisher nicht 
hinreichend bekannte Kulturen öffneten, ſo ſchufen damals die Aſſyrer⸗ 
kriege und das Auftreten der neuen ariſchen Stämme, der Szythen 
und Meder, ganz ähnliche Bedingungen. Man lernte Völker kennen, 
von denen man bisher wohl kaum den Namen gehört, wurde plötzlich 


so 


- deſſen inne, daß der Gang der Geſchichte auch des einzelnen Volkes nur 


ein Glied in einer großen, zuſammenhängenden Kette ſei. Wie im 
15. Jahrhundert der Begriff der „Welt“ geographiſch einen ganz neuen 
Umfang gewann, ſo in jenen Zeiten der Begriff der „Weltgeſchichte“. 
Nun iſt es aber eine immer wieder zu beobachtende Tatſache, daß die 
Steigerung des Umfanges des Weltbildes auf das ganze Seelenleben 
vertiefend einwirkt. Es iſt, als ob die neuen geiſtigen Aufgaben die 
Pſyche zwängen, ihre Löſung dadurch zu ermöglichen, daß ſie die Baſis 
des Bewußtſeins verbreitert, oder, um ein anderes Bild zu gebrauchen, 
daß ſie, um den Stürmen, die ſie umbrauſen, trotzen zu können, die 
Wurzeln des Bewußtſeins tiefer in bisher im Dunkeln liegende Schich⸗ 
ten des Seelenlebens hineintreiben muß. Dies von Lamprecht zuerſt 
aufgeſtellte Geſetz bewärt ſich auch in unſerm Falle. Nicht nur daß der 
Einzelne der Geſamtheit gegenüber ſein Recht gewinnt und ſich ſichert, 
ſondern, wie die kulturelle Entwicklung äußerlich die Lebensbedingungen 
der Menſchen mehr und mehr differenziert, ſo bricht auch das geiſtige 
Leben aus den Geleiſen des Typus und der Konvention hervor und 
wird ſich ſeines Eigenwertes und feiner Eigenart bewußt, wird indivis 
dualiſtiſch⸗. Charakteriſtiſch für die iſraelitiſche Profetie iſt nun, daß 
für ſie dies Neue ſich ſofort in einer Steigerung der inneren Gewiſſen⸗ 
haftigkeit geltend macht. Die ältere Zeit hat perſönliche Verantwort⸗ 
lichkeit des Profeten für feine Botſchaft nicht überall gekannt. Die 
vierhundert Hofprofeten, gegen die Micha ben Jimla auftritt, ſind mit 
Wiſſen und Willen Jahves von einem Lügengeiſte betört (1. Reg. 
22, 19ff.), aber ſchon die Grundſchrift des Deuteronomiums rechnet mit 
der Möglichkeit, daß Profeten ſchuldhafterweiſe falſch weisſagen 
(18,22), eine Vorausſetzung, auf der die Strafandrohungen Jeremias 
gegen ſeine Gegner ruhen. Er ſelbſt hält es nicht für ausgeſchloſſen, 
daß auch bei ihm ſelbſt wie bei jenen, perſönliche Wünſche geheimer 
Art, wie etwa die Rachſucht, an ſeinen Erlebniſſen beteiligt ſein könnten 
(17, ff.) und er prüft, wie er fein eigenes Inneres erforſcht, die ihm 
zuteil gewordenen Worte an anderen Kennzeichen, um ihrer Echtheit ganz 
gewiß zu werden (32, 6ff.). Hand in Hand damit aber geht der Ver— 
ſuch, das neue perſönliche Leben auch Jahve gegenüber zu behaupten. 
Für Amos iſt Jahve der Alleinhandelnde, er ſelbſt rein paſſiv und rezep— 
tiv, er muß reden (3,8). Auch Jeremia fühlt ſich immer aufs neue 
von Jahve überwältigt und bezwungen, immerhin beobachten wir bei 
ihm doch ſchon den Verſuch der Selbſtbehauptung feinem Gotte gegen⸗ 
über, jenes ſtets aufs neue vergebliche Streben, das ſein Inneres ſo 
zerriſſen und friedelos gemacht hats. Ezechiel endlich hält es für mög⸗ 
lich, einen Jahveſpruch nicht weiterzugeben (33,7 ff.). 725 
Dieſer Individualismus nun mußte ſich mit Notwendigkeit gegen 
den Vergeltungsglauben richten, wie ihn die profetiſche Unheilspredigt 


vorausſetzte. Ruhte er doch noch auf der ſolidaren Haftung der natür⸗ 7 
lichen Lebensgemeinſchaften für jedes ihrer Mitglieder ſowohl dem Fluche 
der Gottheit als der Strafe des Staates gegenüber. Schon vor dem Exil N 


war in der Praxis der Rechtspflege (2. Reg. 14,6) wie in der Gef 
gebung (Dtn. 24,16) dieſer harte Grundſatz erreicht. Auch für die 
göttliche Vergeltung betont Gen. 18 den Gedanken, daß eine Sünde 0 
beſſer ungeſtraft bleibe, als daß auch nur zehn Unſchuldige unter dem 
Gerichte mit zu leiden haben, einen Gedanken, mit dem auch Ezechiel 
ſich auseinanderſetzt (14, 12ff.). Wie ernſt nun im Exil um dies Pro⸗ 


blem gerungen wurde, zeigt die wohl aus unſerer Zeit ſtammende heutige | 
Formulierung der paränetiſchen Zuſätze zum alten Zehngebot, die die 


Strafvererbung auf höchſtens vier Generationen einſchränkt (Ex. 20,5 f.; 
ef. Dtn. 7,9f.), vor allem aber die große Auseinanderſetzung in Ez. 18. 
Ein Spottlied führt der Profet an, welches zeigt, mit welcher Energie der 
alte Vergeltungsglaube abgelehnt wurde, und er ſtimmt dieſer Ver⸗ 
werfung zu: Es ſoll wirklich jeder nur für ſeine eigenen Sünden ſterben, 
auch das nur dann, wenn er unbußfertig darin verharrt. Die bei ihm 
eingetretene Wandlung der profetiſchen Aufgabe von der Warnung des 
Volkes zur Seelſorge am Einzelnen hängt aufs engſte damit zuſammen. 
Unter dem Gedanken der Kollektivſchuld mußten Lebensmut und Freudig⸗ 


keit dahinſchwinden (33, 10 ff.), nur die Individualiſierung der Sant SS 


und der Strafe ließ Raum für den Entſchluß zur Umkehr. 

Daß dadurch der Vergeltungsglaube mit dem Glauben an die in 
den Schickſalen der Nation ſich offenbarenden Volksgottes in Span⸗ 
nung trat — denn unter nationalen Unglücksfällen leiden alle ohne 
Ausnahme — iſt dem Profeten dadurch verdeckt, daß er mit dem Eifer 
des Bußpredigers die Geſamtheit derer, an denen er arbeitet, als massa 
perditionis anſieht, aus denen er einzelne zu retten ſucht. Dieſe Span⸗ 
nung aber war zugleich eine ſolche zwiſchen dem Vergeltungsglauben 
und den Tatſachen des Lebens ſelbſt. Auch Ezech tel mußte das gelegent⸗ 
lich erkennen, wußte er doch von Ungevechten, die der verdienten Ver⸗ 
nichtung entronnen ſind (14, 2 ff.). Der aber, der fie in jenen Tagen 
am tiefſten erlebt hat und in ſchwerſten perſönlichen Schickſalen eine 
Löſung von noch heute nicht völlig ausgeſchöpfter Tiefe gefunden hat, 
iſt Deuterojeſaja in dem vierten Ebed⸗Jahvelied, deſſen religiös fo bedeut⸗ 
ſamer Gedanke eines ſtellvertretenden Leidens des Reinen für das Juden⸗ 
tum freilich ohne Bedeutung blieb. 

So ſehen wir an dieſem Punkte, wie das von der profetiſchen Pre⸗ 
digt angeregte Gefühl der tiefſten Verſchuldung dem großen Gotte gegen⸗ 
über zwar die innere Möglichkeit bot, den Glauben an ihn auch in den 
tiefſten Tiefen furchtbarſter Gerichte feſtzuhalten, weil es erlaubte, ſitt⸗ 
lich zu bejahen, wie aber die Grundlage, auf der alles ruhte, eben der 
Glaube an die das Volk ſtrafende Gerechtigkeit n un oe wurde. 


e 


5 Aber ſo lebensnotwendig für die iſraelitiſche Religion die innere 
dt Bezwingung von Vergangenheit und Gegenwart war, damit war erſt 
die eine Hälfte der Rieſenaufgabe gelöſt, die dem Gottesglauben des 
Volkes geſtellt war, wenn anders er ſich ſelbſt behaupten wollte. Keine 
Nation und keine Religion kann auf die Dauer ohne Zukunftshoffnung 
leben; wo man zu hoffen verlernt hat, da iſt Sterben und Verzweiflung. 
Hoffnung aber konnte Iſrael in dem furchtbaren Zuſammenbruch alles 
Staatlichen Lebens, in der dringenden Gefahr, in dem „Weltbürgertum“ 
aufzugehen, das herzuſtellen das Ziel der babyloniſchen Exilierungspoli⸗ 
tik war und als deſſen äußeres Kennzeichen ſich eben damals das Ara⸗ 
mäiſche zur Weltſprache ausbildete, nicht aus den Dingen dieſer Welt, 
ſondern nur aus ſeinem Gottesglauben ſchöpfen. Selten tritt das Weſen 
religiöſen Glaubens als einer Hoffnung auf das, was man nicht ſieht, 
deutlicher hervor als gerade hier, ſelten daß das, was menſchlich angeſehen 
Torheit iſt, doch Wahrheit und Wirklichkeit werden kann. Daß viele 
im Volke dieſe Spannkraft des Glaubens nicht beſaßen, werden gerade 
wir in unſrer Lage verſtehen. Für uns iſt dieſe Tatſache darum von 
hoher Bedeutung, weil fie die Führer des Volkes dazu zwang, den Ver⸗ 
ſuch einer Begründung ihrer Hoffnung zu geben. Nicht ein Syſtem 
aber finden wir bei ihnen, ſondern einzelne, je nach der Beſonderheit 
Der jeweiligen Lage dargebotene Gedanken, die uns einen Einblick in das 
perſönliche religiöſe Leben jener Männer geſtatten. Drei Kernpunkte 
ſind es, die ſich aufzeigen laſſen. Da finden wir den Gedanken der 
Macht Jahves: als der Gott der Welt, der ſelbſt ganz Afrika als Löſe— 
geld für Iſrael feinem Meſſias Cyrus ſchenken kann, kann er Iſrael 
retten, wenn er nur will. Er kann dieſe Macht für Iſrael einſetzen, 
weil die Sünde, die den Zorn entbrennen ließ, beſeitigt iſt; die Bekehrung 
ft ja erfolgt (ſ. o. S. 38), die Schuld abgebüßt (Jeſ. 40, 2). Allein 
das tiefe Sündenbewußtſein jener Zeit forderte doch noch eine andere 
Begründung. Nicht um der Menſchen willen, ſondern um ſeiner ſelbſt 
5 willen wird Jahve eingreifen. Er wird vor der Welt ſeinen Namen 
wieder zu Ehren bringen, wird ſich vor der Welt als der Gott erweiſen. 
Da er nun überall als Iſraels Gott bekannt iſt, kann er das nur fo 
tun, daß er Iſrael befreit. Wenn die Wunderzeichen eintreten, die er 
vorausgeſagt (Jeſ. 41,27 u. ö.), wenn Iſrael durch die unter ſeines 
Gottes Füßen ſich mil lachendem Grün überziehende Wüſte heimkehrt 
(Jeſ. 40, 3; 41,18 ff.; 55 ‚13), wenn auf feinem Grund und Boden Gog 
von Magog, der letzte Feind, bezwungen wird (Ez. 38 f.), dann muß 
45 und wird die Welt ihn als ihren Herrn anerkennen. Seine Ehre iſt 
mit Iſraels Wohl unauflöslich verbunden: um fie zu erneuern, muß 
a und wird er dieſes fördern. Tiefer führt eine andere Reihe. Sie knüpft 
nicht an Jahves Ehre, ſondern an ſeine Barmherzigkeit an. Wie 
sera vor ihm, fo hat vor allem wieder Deuterojeſaja in Jahves Weſen 


al 


die erbarmende und vergebende Gnade als die Hauptſache erkannt. Nicht 


weil die Iſrael ihm gedient, wird er feinen Geiſt und feinen Segen ihnen 


geben, ſondern aus großer Barmherzigkeit fich feiner erbarmen, Mitleid 
mit ihm haben wie einſt mit dem Menſchengeſchlecht nach den Schrecken 
der großen Flut (54,7 ff.). Umſonſt ſoll Milch und Wein den Dür⸗ 
ſtenden geſchenkt werden (55,1). So wird der Vergeltungsglaube, der 
zur Überwindung einer naturhaften Gottesanſchauung durch feine Be⸗ 
tonung der ſittlichen Korrelation von menſchlichem und göttlichem Tun 
ſo unendliche Dienſte getan, überboten durch die höhere Erkenntnis der 
rein innergöttlichen Bedingtheit des Heils. 

Auch jetzt aber bleibt die iſraelitiſche Religion, was ſie von Anfang 
an war, geſchichtliche Religion. Jahve kann ſich ſelbſt durch die 
Befreiung Iſraels verherrlichen, und ſein Erbarmen wendet ſich gerade 


dieſem Volke zu, weil er von der Väter Tagen her aufs engſte mit ihm N 
als feinem Volke verbunden iſt. Umſo bemerkenswerter ift es, daß 


eben in jener Zeit die nationalen Schranken des Jahveglaubens zu fallen 
begannen. Auch dazu waren Anſätze ſchon vorher vorhanden. An Ka⸗ 
naan war weithin wohl die Ausübung der Jahvereligion, aber nicht Jah ve 
ſelbſt, gebunden gedacht. Jahve kann auch nach volkstümlicher Auf⸗ 


faſſung das Land verlaſſen (Ez. 8,12; 9,9); dann thront er wohl 5 


auf dem Götterberge im Norden (Ez. 28, 14; auf dem Olberg 
11,23). Wie die Joſefserzählungen der Geneſis die Träume der 
Agypter als Offenbarungen Jahves anſehen, jo haben weder Jere⸗ 
mia und Ezechiel noch ihre Gegner daran gezweifelt, daß in Baby: 
lonien wie in Agypten Jahve ſeinen Profeten Sprüche und Viſionen zuteil 
werden laſſen konnte. Hier ließ die kräftig ſich bezeugende profetiſche 
Offenbarung eine Beſchränkung nicht zu. Aber auch das Verhältnis 
von Jahve zu Iſrael wird nicht mehr als ausſchließlich gedacht. Wir 
ſahen bereits, wie in Deuterojeſajas Frömmigkeit, in ſeinem in Hym⸗ 
nus zum Ausdruck kommenden Erfülltſein von ſeines Gottes Größe, 
der Gedanke der Weltreligion geboren ward, jenes Zukunftsbild, 
das auch die Heiden, Cyrus an ihrer Spitze, ſich zu Jahve bekehren 
ſieht. An dem Schöpfer des ſchon erwähnten Tempelgebetes in 1. Reg. 
8 hat feine Weitherzigkeit einen Geſinnungsgenoſſen. Daß der Profet, 
wenn anders der ſicher in Unordnung befindliche Text von 45,14 —17 
ſeine Gedanken richtig wiedergibt, dieſe Hoffnung in die Form kleidet, 
daß die Bauern Ägyptens und die Händler aus Mohrenland Iſraels 
Klienten werden, iſt gewiß eine ſtarke Schranke, die dem Miſſions⸗ 
gedanken noch entgegenſteht, grundſätzlich aber iſt als Ziel der Welt— 
geſchichte die Weltreligion dem Auge des Glaubens ſichtbar. 

So iſt die kommende Heilszeit nicht nur eine ſolche für Iſrael. 
Eins aber fehlt dieſem Zukunftsbild. Es malt ſtets die Zukunft des 
Volkes, das heimkehren darf und der Gnaden Davids teilhaftig werden 


9 ſoll, in deſſen totes Gebein Jahve neues Leben blaſen wird, aber nicht 
die Zukunft des Einzelnen. Die Zukunftserwartung bleibt dem In⸗ 


divyidualismus verſchloſſen, fo ſehr auch gerade in der Frömmigkeit des 
Jeeemia die Vorausſetzungen für die von uns geſchilderte Entſtehung 
der unmythologiſchen Todesüberwindung lagens. Mit feinem Ver⸗ 

ſtändnis hat Max Weber das an dem Unterſchied des moösis' im iſraeli⸗ 

tiſchen Schrifttum von den Heilanden der buddhiſtiſchen Sekten und 


der helleniſtiſchen Myſterien deutlich gemacht:. Und fo wiederholt ſich 
hier bei der Zukunftshoffnung das gleiche Schauſpiel wie bei der Aus⸗ 


eh einanderſetzung mit der Vergangenheit: Der Glaube an die befondere 


Stellung Jahves zu Iſrael war eine Lebensnotwendigkeit, weil nur er 


erlaubte, der Zukunft mit Hoffnung entgegenzuſehen, aber ſchon däm— 


mert eine Zeit herauf, deren tiefſtes Sehnen er nicht zu befriedigen 
vermag. Das „Jahve der Gott Iſraels“ wird aus einem Glaubens⸗ 
erlebnis ein Glaubens ſatz. Einſt war das anders geweſen. Die 
Kämpfer der Schlacht bei Gibeon oder des Freiheitskrieges, den Debora 


entfacht hatte, waren deſſen ganz unmittelbar gewiß geweſen, daß Jahve 


an ihrer Spitze wider die Feinde ſtürme. Die jetzige Generation aber 
erlebte ihn in ihren edelſten Vertretern als den Herrn Himmels und der 
Erde, als den Gott der Welt auf der einen, als den Gott des Einzelnen 
auf der anderen Seite. 

Iſt dieſe Skizze richtig, ſo muß das Dargelegte ſich irgendwie auch 
in den aus jenen Jahren auf uns gekommenen Gebeten ſpiegeln. Einiges 
hier in Frage Stehende haben wir in anderem Zuſammenhang ſchon zu 
behandeln gehabt, inſonderheit das Verhältnis des Lobpreiſes Jahves 
zum Gedanken der Weltmiſſion bei Deuterojeſaja. Vielleicht gehen wir 
für das Weitere am beſten von dem ſchon mehrfach geſtreiften Gebet 
in 1. Reg. 8 aus, dem in vieler Hinſicht das Gebet des Nehemia (Neh. 
1,5 ff.) ähnlich iſt. Deutlich ſteht es in Beziehung für Gebetstradition 
der älteren Zeit. Daß Jahve ſein Volk aus Agyptenland befreit (51), 
daß er dem David beſtimmte Verheißungen gegeben (24f.), daß er. 
ſeinen Namen auf dem Zion wohnen läßt (29), iſt der Grund, auf 
dem der Glaube an dje Erhörbarkeit des jetzigen Flehens ruht. Noch 

ſtehen auch die Jahvefeſte in Jeruſalem dem Beter in lebhafter Er— 
innerung, zumal — das iſt für die Stimmung, in der er ſich befindet, 
bezeichnend — die Klagefeſte. Nicht minder greifbar aber iſt das Ein⸗ 
ſtrömen profetiſcher Gedanken in das Gebet. Jahve hilft ſeinem Volke 
nicht unbedingt, ſondern nur unter gewiſſen ſittlich-religiöſen Voraus⸗ 
ſetzungen. Sündigt Iſrael, fo bleibt der Himmel verſchloſſen (35), jo 
wird das Volk von ſeinen Feinden geſchlagen (33) und muß in die Ver⸗ 
bannung wandern (46). Wandeln ſie aber „von ganzem Herzen vor 
ihm“ (23), kehren ſie um zu Jahve (35. 47) von ganzem Herzen und 
von ganzer Seele (48), ſo erhört er Gebet und Flehen, verzeiht die 


SEN AA 


Schuld und wendet alfe Not. Bedeutſamer aber iſt die Löſung des Ge⸗ 1 1 
betes vom Kultus, doppelt bemerkenswert angeſichts des Rahmens, 
in den das Gebet hineingeſtellt iſt. Mit keinem Wort iſt von Sühne⸗ 


zeremonien die Rede, durch die die Schuld getilgt werden ſollte noch 
auch von Opfern, die man Jahve für den Fall der Erhörung in Aus⸗ 


ſicht ſtellte. Jahves Haus erſcheint als Bethaus, nicht als Opferſtätte, 5 
im Gebet, nicht in der Gabe offenbart ſich die Bekehrung. Und anch 
das Gebet iſt nicht Kultusgebet in dem Sinne, daß es an die im Heilig⸗ 


tum feiernde Gemeinde gebunden wäre. Auch in der Fremde kann es 
zu Jahve emporſteigen. Nur inſoweit hat die heilige Stätte ihre Be⸗ 


deutung für das Gebet bewahrt, als es in der Richtung nach ihr ges 15 


ſprochen werden ſoll (44. 48) s. Damit aber war in der Geſchichte des 


iſraelitiſchen Gebetes ein entſcheidender Wendepunkt erreicht. Neben ; 


den Tempelgeſang, der Opfer und Riten begleitet, tritt, den Alltag 
und das profane Leben verklärend, das geiſtliche Lied, und wir dürfen 
annehmen, daß Erwähnungen des Kultus in jenen älteren Geſängen 
je länger je mehr rein bildlich gefaßt wurden und ſo eine Entwicklung 


angebahnt ward, die, als der jeruſalemiſche Kult endgiltig verſchwand, d 


doch dem Pſalter ſeine religiöſe Bedeutung ließ. Umſo mehr ſind wir 
zu dieſer Vermutung berechtigt, als wir in dem 51, Pſalm ein Zeug⸗ 
nis für ſymboliſche Anführung der Sühnezeremonien haben. Er atmet 
das tiefe Sündengefühl der Zeit nach dem Zuſammenbruch, verſchärft 
durch den Gedanken der Unausweichlichkeit der Sünde für den Menſchen. 
Aber nicht durch den Kult, ſondern durch eine Erneuerungstat Jahves 
ſelbſt erhofft der Beter Reinigung, wie er auch davon überzeugt iſt, daß 
Gott durch Opfer nicht gnädig zu ſtimmen iſt. Als Bild aber für die 
erflehte Vergebung werden die alten Waſchungen und Beſprengungen 


von ihm weiter verwertet?. Daß feine Stellung zum Kult nicht die 


allein herrſchende war, daß die Sehnſucht vieler fich der Zeit entgegen⸗ 
ſtreckte, da man wieder würde Farren opfern dürfen, zeigt der Nach⸗ 
trag in 51,20 f. Die Bedeutung feines Liedes und der ihm verwandten 
Erſcheinungen beruht gerade darauf, daß durch ſie der Ertrag der pro- 
fetiſchen Predigt von der ſittlichen und nicht kultiſchen Religion, die die 
Ereigniſſe ſo erſchütternd beſtätigt hatten, in einem Augenblick in die 
im Gebete ſich ausſprechende Volksfrömmigkeit eingeführt und darin 
verankert wurden, als die Profetie ſelbſt von ihrer Höhe herabzuſteigen 
begann. Das vom Kult gelöſte Gebet ward die Heimſtätte einer kult⸗ 
loſen Frömmigkeit. Durch die deuteronomiſche Reform waren die Dörfer 
und Städte hin und her im Lande ärmer geworden. Um der Reinheit 
der Jahvereligion willen hatten ihnen ihre frohen Jahvefeſte unter dem 
Eichbaum am Quell oder auf dem Hügel genommen werden müſſen. 
Hier erhielten fie das, was an jenen Feiern das religiös Wertvolle ge— 
weſen war, das Gebet, geläutert zurück. 


„ 


So ſteht auch im Gebetsleben der Exilszeit Altes neben Neuem, 
eine auf die Volksgeſchichte gegründete neben einer rein perſönlichen, 
ceeeine gottesdienſtlich orientierte neben einer rein innerlichen Frömmig⸗ 
keit. Am ſtärkſten kommt das nationale Moment zum Ausdruck in den 
5 Rachegebeten, jenen unerfreulichſten, wenn auch menſchlich verſtänd— 
llichen Erſcheinungen des A. T. Haßgeſänge gegen Edom und Babel 
ertönen (Pf. 137, 7ff.), und da, wo gegenteilige Weiſung ergeht, gibt 
die Rückſicht auf eigenen Vorteil fie ein (Jer. 29,7; ef. Bar. 1,10ff.). 
Daß aber das Neue ſich nicht voll durchſetzen konnte, die nachexiliſche Zeit 
vielmehr mit Zähigkeit an der nationalen Beſchränkung der Jahvereli— 
gion feſthielt, hat ſeinen Grund in einem dreifachen, einmal in den in 
dem Glauben an Jahve als den Volksgott enthaltenen ſtarken religiöſen 
Werten, dem in dieſe Form gekleideten Glauben an den die Geſchichte, 
nicht nur die Natur lenkenden Gott, ſodann in dem jedem Glaubens: 
ſatz innewohnenden Beharrungsvermögen und endlich dem „welt— 
geſchichtlichen Verhängnis Iſraels, daß ſein Glaube an den einen und 
ſittlich heiligen Gott für Jahrhunderte nur ſein nationales Eigentum 
blieb“ 1b. Dem Glauben an die Bekehrung der Heiden, des Cyrus an 
ihrer Spitze ward keine Erfüllung. Der als Weltgott erkannte Jahve 
blieb doch tatſächlich, auf die Verbreitung ſeiner Verehrung geſehen, 
Nationalgott. 
; Natürlich ift an ſich mit dem Dargelegten unſer Thema nicht veft= 
los erſchöpft. Es wäre etwa noch darauf hinzuweiſen, wie die Be— 
ſtätigung der profetiſchen Drohpredigt die Beſchäftigung, mit deren ers 
haltenen Reſten mächtig angeregt und wie ſolch Studium in Verbindung 
mit der Sammlung der älteren Geſetze die Keime zur ſpäteren Schrift— 
gelehrſamkeit legte. Oder wie einzelne Stücke aus den vorexiliſchen 
heiligen Bräuchen (Sabbath, Beſchneidung und Dekalog) eine hervor: 
ragende Bedeutung gewannen, weil ſie allein im Exil durchführbar 
waren. Oder wie babylonifcher und perſiſcher Einfluß ſich ſtärker gel— 
tend zu machen begann. Ich laſſe das beiſeite, da mir daran liegt, 
den m. E. für die iſraelitiſche Frömmigkeit entſcheidenden Punkt in 
voller Deutlichkeit zu zeigen. Wohl ſtehen wir ſtaunend vor dem ge— 
waltigen Schauſpiel, daß die Religion dieſes zerſchlagenen Volkes die 
Kraft aufbringt, ſich ſelbſt und damit das Volk zu retten, indem ſie 
die Vergangenheit und Zukunft aus dem Glauben an den Gott der 
Väter erklärt, aber wir überſehen die tiefe Tragik nicht, die dabei waltet: 
Daß es gelang, hatte ſeinen Grund zum guten Teile gerade darin, daß 
die in der Frömmigkeit eines Jeremia liegenden Möglichkeiten, „die 
Religion von Volkstum und Staat einmal zu löſen“, verſchüttet wurden. 
Daß das Beharrungsvermögen der aus der Zeit der Nationalreligion 
ſtammenden Momente zu groß war, ſodaß fie der Auflöſung durch die 
individualiſtiſch⸗profetiſche Frömmigkeit widerſtanden. So brachte denn 
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die innere Notwendigkeit es mit ſich, daß, als in Jeſus gerade die tiefſten, 5 


die übernationalen und die ganz perſönlichen Verheißungen der alten 


Profeten ſich erfüllten, die Antwort ſeines Volkes eine Ablehnung war. 
Nun mußte „das Chriſtentum aus Kampf und c Verfolgung 
hervorgehen“ u. 


Anmerkungen. f en 
II. zu: Die Bedeutung des Exils für die ifraelitifche ea 
1 Akademiſche Antrittövorlefung, gehalten in Halle am 25. X. 1920. 


Eine analoge Ausſage bietet Zeile 5 der Mesa⸗Inſchrift (ef. Ungnad bei 


Greßmann, Altorient. Texte uſw. I ©. 172). . 

3 NS: o. S. 19 u. Greßmann in ZaW XXXIV (1914), ©. 254ff. e 

Ich faſſe den Begriff des Individualismus alſo anders als Gunkel in 
1 7 Artitel „Individualismus und Sozialismus im A. T.“ in RGG III, 
Sp. 493 ff., auf den im übrigen verwiefen ſei. Für mich iſt der J. in erſter 0 
Linie eine neue pſychiſche Einſtellung der Umwelt gegenüber und zwar eine Steige⸗ 
rung der Intenſität und Weite des feiner ſelbſt bewußten Seelenlebens. 
5 S. o. S. 28. 6 cf. Sellin, a. a. O. S. 268 ff. 

A. a. O. S. 326 — 348. . 

s Gebetsrichtung: Pſ. 5, 8; 28, 2; 34, 23 2. Chron. 6, 34. Miſchn. Ber. v4 sf 

9 cf. auch Redensarten wie „Dank ſchlachten“, Pf. 50, 14. Zur religions⸗ 
geſchichtl. Bedeutung dieſer Wandlung ef. Heiler, Gebet, S. 423. 

10 Kittel, Pſalmen, ©. 187. 

1 Duhm, Iſraels Propheten, Tüb. 1916, S. 270. 


Abkürzungen: Genleſis), Exlodus!, e tumleri), Dtn. [Deuteronomium] 
l f 

Ide. [Judicum] — Richter. Reg lnorum] = Könige. Thren li] 

— Klagelieder Jeremiae. 

AHK = Abhandlungen des Hamburgiſchen Kolonialinſtituts. 
BWA - Beiträge zur Wiſſenſchaft vom A. T., ed. R. Kittel. 
ERE Encyclopaedia of Religion and Ethiks, ed. Hastings. 
We 95 1 f. prot. Theol. u. Kirche, ed. A. Hauck, 


N50 — Die Religion in Geſchichte u. Gegenwart, edd. Schiele 
u. Zſcharnack 

Za W — Zeitſchrift f. die altteſt. Wiſſenſchaft. (BZaw —= Bei⸗ 
hefte dazu.) 5 x 
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Im Oktober 1921 iſt erſchienen: 


der Sinn des Gebets. von prof. D. Emanuel Birſch. 29 S. gr. 8°. 


auf die Heiligtümer der Seele an. 
1824 erſchien (bis auf wenige Exemplare vergriffen): 


Theologie in Göttingen. VI, 294 S. Cex.⸗8 . 1919. 


Hermann Gunkel: 


Was bleibt vom Alten Teſtament? 34 8. gr. 8°. 1916. 


neuer Freudigkeit erfüllen. 


trachten.“ (Prof. Wurſter in der Monatſchrift für Paſtoral-Theologie 1918.) 
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JFC TTT 


1921. 4 5 Mk. 


Berfaſſer ſpricht als Theolog vom Gebet und bringt ein perſönliches Element in die Sache. 
Er wendet die Wahrhaftigkeit kritiſcher Selbſtbeſinnung und die Strenge unbeſtechlichen Denkens 


Geſchichte der Vorſtellungen und Lehren von 1 den Gebete. 
Von C. Fr. Stäudlin. 8°. 10 mk. 


Kulturgeſchichte Ijraels von D. Alfred Bertholet, o. Profeſſor der 


Geheftet 26 Mk., gebunden 36 Mk. 

Inhalt: Die Entſtehung einer bodenſtändigen Kultur Iſraels: Das 
paläſtinenſiſche Land und feine Kulturmöglichkeiten. Die voriſraelitiſche Kultur 
Paläſtinas. (Die vorgeſchichtliche Zeit. Die geſchichtliche Zeit. a) Die amonitiſche Periode; bis zur 
Mitte des zweiten Jahrtauſends. b) Die kanaanitiſche Periode; von der Mitte des zweiten Jahr⸗ 
tauſends bis zur Einwanderung Iſraels.) Die Kultur der Einziehenden. Die Übergänge. 


Iſraels Kultur in Paläftina: Das Leben in Familie und Haus. (Geſchlecht, Familie 
und Ehe. Die Kinder. Die Sklaven. Die Wohnung. Die Kleidung. Die Nahrung. Die häuslichen 
Ereigniſſe.) Das berufliche Leben. Das ſoziale Leben. Das politiſche Leben. Das 
geiſtige Leben. (Das Recht. Das Wiſſen. Bildende Kunſt, Muſik und Literatur. Die Religion.) 


Schöpfung und Chaos in Urzeit und Endzeit. Eine religions- 
geſchichtliche Unterſuchung über Gen. 1 und Ap. Joh. 12. Mit Bei⸗ 
trägen von Heinr. Zimmern. 2. unveränderte Aufl., anaſtatiſcher Neu⸗ 
druck 1921. XIV, 431 S. gr. 8“. 40 mk., Hlwd. 50 ME. 


Ausgewählte Dialmen, überſetzt und erklärt. 4. vermehrte u. ver⸗ 
beſſerte Auflage. IX, 258 S. gr. 8°. 1917. Gebunden 16 mk. 


Geheftet 3,60 Mk. 
Der Verfaſſer wendet ſich an jeden Gebildeten; er wird aber namentlich Lehrer, auf deren be⸗ 
ſonderes Verlangen hin Profeſſor Gunkel hier das Wort ergriffen hat, in ſchweren Zweifeln mit 


Iraelitiſches Heldentum. Uriegsfrömmigkeit im Alten Tejtament. 
gr. 8 1916. 4,50 ME. 
Die Propheten. Die geheimen Erfahrungen der Propheten. Die Politik 
der Propheten. Die Religion der Propheten. Schriftſtellerei und Formen⸗ 
ſprache der Propheten. 1917. 1. 4. Cſd. Kart. 5 Mk., geb. 8,50 Mk. 
Pjalmen, deutſch im Rhythmus der Urſchrift. Don Prof. Dr. Hans Schmidt 
in Tübingen. Mit kz. Erklärungen u. Anmerkungen. 1917. Geb. 5,60 Mk. 


„Es iſt ungemein reizvoll, nicht bloß genau zu hören, wie ſich jo der Pſalm im deutſchen Ge⸗ 
wande darſtellt, ſondern auch die beigegebenen feinen Nachzeichnungen der Gedankenlinien zu be⸗ 


Die Propheten. von prof. Tic. Guſtav pfannmüller. XIV, 312 8. 
1913. Preis geh. 8 Mk., geb. 10 Mk. 
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5. Band: Die Geſchichtsbücher. Angewandte Gejhichte im Dienſt religiös a 8 


2. Band: Die Anfänge Iſraels (von 2. Moſis bis Richter und Ruth). 


Profeſſor D. Friedrich Niebergall 


malle Astegung des len elan. 


Methodifche Anleitung zu feinem Gebrauch in Kirche und Schule. 
Im Anihlug an „Die Schriften des Alten Teſtaments in Auswahl“ und 8 
mit beſonderer Berückſichtigung der Perikopen. 

Drei Bände, Lex. 8°. 
1. Band: Weisheit und Cyrik. Mit Namen⸗, Sach⸗ und Stellenregiſter. > 
VIII, 406 S. 1912. Geh. 24 Mk.; geb. in Halbleinen 36 Mk. 8 
2. Band: Die Propheten. Mit Namen⸗, 4 und Stellenregiſter. VIII, 


304 S. 1915. Geheftet 18 Mk.; geb. in Halbleinen 30 Mk. 5 
Im November 1921 erſcheint: 


nation. Volkserziehung. VI, 348 S. 1921. Geh. etwa 40 Mk., geb. etwa 50 Mk. 


Die Schriften des Alten Teſtaments 


in Auswahl neu überſetzt und für die Gegenwart erklärt von 8 
prof. D. Dr. Hermann Gunkel, prof. D. w. Staerk, Prof. D. p. volz, 8 
Prof. D. Dr. Hugo Greßmann, Prof. D. Hans Schmidt u. pre 8 

Pfarrer Cie. M. Haller. lo 

I. Die Sagen des Alten Teftaments. 

1. Band: Die Urgeſchichte und die Patriarchen (Das erſte Buch mot). N 
Überſetzt, erklärt und mit Einleitungen in die 5 Bücher Mofis und in Jo 

die Sagen des erſten Buches Moſis verſehen von herm. Gunkel. 

Mit Namen⸗ und Sachregiſter. 2. unveränderte Auflage. 1921. X, 

310 S. Lex.-8°. 1921. 25 Mk., geb. 37 Mk. 


Don hugo Greßmann. vergriffen. 2. Auflage in Vorbereitung. 
II. Prophetismus und Geſetzgebung des A. T. 
im Juſammenhange der Geſchichte Iſraels. 4 

1. Band: Die älteſte Geſchichtsſchreibung und Prophetie Ifraels (von 
Samuel bis Amos und Hoſea). Überſetzt, erklärt und mit Einleitungen [8 
verſehen von Hugo Greßmann. 2., ſtark umgearbeitete Aufl. XVIII, 8 
408 u. 16 S. £er.-8°. 1921. 37 Mk., Hlwd. 48 ME. 8 
2. Band: Die großen Propheten. Don hans Schmidt. 2. Auflage im Druck. |8 
3. Band: Das Judentum. Geſchichtsſchreibung, Prophetie u. Geſetz⸗ 8 
gebung nach dem Exil. Don Max Haller. 2. Auflage in Dorbtg. 8 
III. Lyrik und Weisheit. 12 
1. Band: Lyrik (Pfalmen, Hoheslied und Verwandtes). Überſetzt, erklärt und 8 
mit Einleitungen verſehen von W. Staerk. 2. verb. und vermehrte Js 
Auflage. XLIII,. 306 S. £er.-8°. 1920. 20 Mk., geb. 32 Mk. 
2. Band: Hiob und Weisheit (Das Buch Hiob, Sprüche und Jeſus Sirach, 
Prediger). Überſetzt, erklärt u. mit Einleitungen verjehen von Paul volz. | 
2. verb. u. verm. Aufl. VIII, 270 S. £er.:8°. 1921. 22 Mk., geb.34 Mk. 
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| Hempel, Johannes 88 
Gebet und Frömmigkeit _1199 
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In erſter un 
in 3. Auflage 


in 
Vorzugspreis geheftet 84 Mark, gebunden in Halbleinen 132 Mark. 
1. Band: Die Geſchichte des Neuen Teſtaments. Die drei älteren Evangelien 
(Markus, Matthäus, Cukas) mit ſynoptiſchen Tafeln von J. Weiß. 

VI, 511 u. 14 S. Einzelpreis geheftet 27 Mk.; gebunden 39 Mt. 

2. Band: Die pauliniſchen Briefe und die Paſtoralbriefe. II, 460 S. 
138 Einzelpreis geheftet 27 Mk.; gebunden 39 mk. 
3. Band: Die Apoſtelgeſchichte, der Hebräerbrief und die katholiſchen Briefe. 
II, 318 S. Einzelpreis geheftet 19,50 Mk.; gebunden 31,50 Mk. 

4. Band: Das Johannes⸗Evangelium, die Johannes-Briefe und die Offen⸗ 
barung des Johannes. Sachregiſter zum ganzen Werke. II, 

319 u. 120 S. Einzelpreis geheftet 27 Mk.; gebunden 39 ME. 
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Forſchungen z. Religion u. Literatur des A. T. u. N. T. 


16. Heft: Das Ich der pſalmen, unterſucht von Privatdozent Lic. Emil 8 


Balla. IV, 155 S. 1912. 9,60 Mk. 8 


17. Heft: volkserzählungen aus paläſnna, geſammelt bei ber Bauern 8 
von Bir⸗Zet, und in Verbindung mit Dſchirius Juſif in Jeruſalem 0 
herausgegeben von Prof. D. hans Schmidt und Prof. Dr. Paul 


Kahle. Mit einer Einleitung über paläſtiniſche Erzählungskunſt, 3 


einem Abriß der Grammatik, einem Verzeichnis der Sachen und 


Namen, der Märchenmotive und der Wörter. 96 und 303 S. 


neue Folge: 30 Mk., geb. 40 Mk. 


1. Heft: Moſe u. feine Zeit. Ein Kommentar z. d. Moſe⸗Sagen. M. e. Doppel⸗ g 
karte. Von Prof. D. Dr. H. Sreßmann. VIII, 485 S. 1913. 36 Mk. 


2. Heft: Die Geiſteskultur von Tarſos im auguſteiſchen Zeitalter mit Be 18 
rückſichtigung der pauliniſchen Schriften, von Oberlehrer Lie. 8 


5. Böhlig. Mit 8 Abbildungen. VI, 178 S. 1913. 18 Mk. 

3. Heft: Über die Paſtoralbriefe (I. u. II. Timotheus⸗ u. Titusbrief). Von 
Dr. Sans Helmut Mayer. IV, 89 S. 1913. 5,60 Mk. 

4. Heft: Kyrios Chriſtos. Geſchichte d. Ehriſtusglaubens von den Anfängen 8 
des Chriſtentums bis Irenäus. Mit ausführl. Regiſtern. Von Prof. 
D. W. Bouffet. 2. umgearb. Aufl. XXII, 394 S. 1921. 

50 Mk., geb. 62 Mk. 3 

5. Heft: Die Entſtehung der Weisheit Salomos. Ein Beitrag zur Ge⸗ 8 
N ur d. jüd. Hellenismus v. Dr. phil. Fr. Focke. VIII, 132 S. 
9,60 Mk. 8 

6. Heft: Jübicch⸗ chriſtl. Schulbetrieb in Alexandria und Rom. Literar. 8 


Unterſuchungen zu Philo und Clemens von Alexandria, Juſtin und = 


Irenäus. Von Prof. D. W. Bouſſet. VIII, 319 S. 1915. 30 Mk. 


7. Heft: Historia Monachorum und Historia Lausiaca. Eine Studie zur | = 


Geſchichte des Mönchtums und der frühchriſtlichen od 
Gnoſtiker und pPneumatiker. Von Geh. Reg.⸗Rat Prof. D 
Richard Reitsenftein. VI, 266 S. 1916. 24 Me. 8 
8. Heft: Jeſus der herr. Nachträge und Auseinanderſetzungen zu Kyrios ? 
Chriſtos. Von Prof. D. W. Bouſſet. II. 96 S. 1916. 5,60 Mk. 8 
9. Heft: „der Sohn Gottes.“ Eine Unterſuchung über den Charakter und 
die Tendenz des Johannes⸗Evangeliums. Zugleich ein Beitrag 
zur Kenntnis der Heilandsgeſtalten der Antike. Von Dozent Dr. 
Gillis Pꝛſon Wetter. V, 201 S. 1916. 13,20 Mk. 


10. Heft: Die altcheiftliche Dilderfrage 8 den literariſchen Quellen. 
Von Prof. Dr. hugo Koch. IV, 108 S. 1917. 9,60 Mk. 


11. Heft: Der parallele Bau er On baltkdsr im neuen Teſtament und 8 
— ſeine verwertung für die Textkritik und Exegeſe. Von Lie. | 
th. Dr. phil. Roland Schütz. 27 S. 1920, 4 Mk. 

12. Heft: Ir Geſchichte der ſynoptiſchen „ Von Prof. D. 
„Bultmann. X, 232 S. 192 30 Mk. 

13. Heft: Michel. Eiteeoteh:hosärtit-ifioneriahn Stud. z. Geschichte e 
d. Abendmahls v. Gillis Pꝛſon Wetter. VIII, 196 S. 1921. 20 Mk. 


22. ͤ v 
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